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ABHANDLUNGEN 


Zur Wortgeschichte und Sinndeutung von „Europa“ 


Von 
HEINZ GOLLWITZER 


München 


Wer es unternimmt, der Geschichte des Europadenkens, dem histori- 
schen Selbstverständnis des europäischen Menschen in den letztvergangenen zwei 
Jahrhunderten nachzugehen, ist überrascht von der lebhaften Hingabe an Fragen, 
die vermeintlich erst der Gegenwart oder der jüngsten Vergangenheit angehören. 
Über den Grundthemen des europäischen Gleichgewichts, des Völkerbundes und 
der Universalmonarchie erheben sich bereits vor der Wende vom 18. zum 19. 
Jahrhundert Probleme, die mit der wahrnehmbaren Gefährdung der europa- 
zentrischen Machtstellung, insbesondere mit dem Verhältnis des occidentalen 
Europa zu Rußland und Nordamerika zusammenhängen. Die abendländische 
Situation in der Zwickmühle zwischen Ost und West wird schon damals geahnt, 
man geht den Beziehungen zwischen England und dem Festland nach, radikaler 
Universalismus und exotistische Ideale machen sich gegen das Expansionsprinzip 
unseres Erdteils geltend, und es entfaltet sich vereinzelt ein europäischer Pessimis- 
mus, der die Ablösung Europas durch andere Weltmächte ins Auge faßt!. 

Um sich in der Fülle dieser Konzeptionen durchzufinden, bedarf es hier wie 
anderswo einer klaren Terminologie. Wenn wir zu diesem Zweck den im Mittel- 
punkt stehenden Europabegriff an seiner Wortgeschichte orientieren wollen, 
müssen wir keineswegs ungebahntes Land betreten. Wie die derzeitige Europa- 
bewegung einen kaum mehr übersehbaren publizistischen und wissenschaftlichen 
Widerhall findet, so hat auch die europäische Strömung im Zeitalter des Genfer 
Völkerbundes in einem beträchtlichen Schrifttum ihren Niederschlag gefunden. 
Abseits der intensiven paneuropäischen Werbung betrachten wir als die kraft- 
vollste geschichtlich-geistespolitische Veröffentlichung dieser Periode das zu wenig 
bekannt gewordene Buch des Soziologen und Historikers E. Rosenstock-Hüssy: 
„Die europäischen Revolutionen“?. Rosenstock hat wohl als erster versucht, hin- 
sichtlich der Auffassung und Anwendung der Begriffe Abendland und Europa 
eine gewisse Sprachregelung einzuführen. Er konnte sich auf eine erhebliche 

1 Eine ausführliche Darstellung aller dieser Fragen gibt meine Habilitationsschrift, die noch 
im Laufe dieses Jahres im Verlag Beck (München) erscheinen wird: „Europabild und Europa- 


gedanke. Beiträge zur deutschen Geistesgeschichte im 18. und 19. Jahrhundert.“ 
2 E. Rosenstock-Hüssy, Die europäischen Revolutionen (Jena 1931). 
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Anzahl von Untersuchungen stützen, die seine Anschauung bestätigten, aber seine 
Unterscheidung zwischen Abendland und Europa vermochte angesichts der bereits 
vorhandenen Promiskuität der Wortwahl nicht mehr durchzudringen. Wenn wir 
im folgenden den Leitfaden Rosenstocks wieder aufnehmen, möchten wir gleich- 
wohl nicht darauf verzichten, unsere Skizze mit einem Appell an den wissen- 


schaftlichen Sprachgebrauch zu verbinden. 


Er 


Die Tatsache, daß die etymologische Deutung des Wortes Europa bis heute 
umstritten ist und einer semitischen eine indogermanische und eine vorgriechische 
(altmediterrane) Interpretation gegenüberstehen, entbehrt nicht der Sinnbildlich- 
keit für die Spannungen, in die unser Kontinent von vornherein einbezogen 
ist”, Mit der Etymologie des Wortes Europa kreuzt sich die Mythologie der 
gleichnamigen Göttin, und es ist naheliegend, daß deren Kultstätten namen- 
gebend für einzelne griechische Landschaften wurden. Vom Regionalen aus- 
gehend, umgreift „Europa“ immer weitere festländische Bereiche, und die Ab- 
grenzung des geographischen Europabegriffes gehört bereits zu den vielerörter- 
ten Problemen der antiken Wissenschaft*. Erhebliche Schwierigkeiten bereitete 
damals schon die Grenzsetzung gegen Nordosten und Osten: Bald wurden 
Phasis und Araxes und die armenisch-kaukasischen Landstriche, bald der Tanais 
(Don) als Grenzscheide betrachtet; ethnographisch sind es die Skythen, deren 
Qualität als Europäer oder Nichteuropäer Kopfzerbrechen bereitet. Angesichts 
des Reichtums an Belegen, den die griechische und römische Literatur für das 
Wort „Europa“ aufweisen, erhebt sich die Frage, ob von den antiken Autoren 
etwa über das Geographische hinaus ein Sinngehalt des Europabegriffs gefunden 
wurde. 

Gerade Herodots Darstellung des Kampfes zwischen Persern und Griechen könnte 
diesen Gedanken nahelegen; er preist es als ein Geschenk des Himmels, daß nicht 
ein Mann, überdies ein gottloser Frevler, König über Asien und Europa gewor- 
den ist. Hippokrates in seiner sogenannten „Schrift über die Umwelt“ untersucht 
unter dem geläufigen Gesichtspunkt von göors und vguos die Besonderheiten 
beider Erdteile®. Er zeichnet eindrucksvoll die Erscheinung des Europäers, der, 
von reicherem Milieu — roAvoyrjuwv nennt Strabo den Bau des Erdteils — geprägt 
und vom #vuds beseelt, dem Asiaten überlegen ist und als &öov noArtızev anders 
als dieser betrachtet werden muß. Alle diese Erörterungen, meinen wir, führen 


® Artikel „Europe“ bei PAULY-WISSOWA, Realencyklopädie der klassischen Altertums- 
wissenschaft VI, Sp. 1287—1309. — J. Kerschensteiner, Platon und der Orient (Stuttgart 1945) 
5. 41. 

4 H. Berve, Gestaltende Kräfte der Antike (München 1949) S. 178: „Der Europabegriff in 
der Antike“. 

5 Herodot VIII, 109: taöe yag olx Nusig nareoyaodusda, dAAd Beol Te xal Tomec, ol Ed 
vnoav üvöga Eva tig te ’Aoing xal tjg Edowrıng BaoıAevoaı Edvra dvdoıov Te xal drdodakor. 

6 M. Pohlenz, Hippokrates (Berlin 1938) S. 13—30. 
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doch nur bis zu einer Schwelle, jenseits deren erst von Europa als einem Kultur- 
system und einer Schicksalsgemeinschaft gesprochen werden darf. Wenn wir in 
die Quellen nicht mehr hineinlesen wollen, als sie enthalten, können wir kaum 
oder nur in spekulativem Sinn von einem Europäismus der Antike, einem virtu- 
ellen oder idealischen Europa sprechen’. Das griechische Nationalbewußtsein be- 
schränkte sich im wesentlichen auf den Gegensatz von Hellenes und Bar- 
baroi, und ebensowenig wie Hellas vermochte die heidnische Roma, allein und 
auf sich gestellt, die neue europäische Welt ins Leben zu rufen, Auch nicht als 
Rom die Alpen überschritt und sich Gallien, Britannien und Teile Germaniens 
einverleibte. Ranke hat es unvergleichlich ausgedrückt: „Da kam Caesar und voll- 
zog die große Eroberung Galliens; eines der wichtigsten Ereignisse der Welt- 
geschiche, denn auf Gallien beruht die ganze nachmalige Konfiguration des Oc- 
cidentes.“® Aber es handelte sich eben um eine nachmalige Konfiguration, die 
erst in jenem Augenblick den Anhauch des Lebens empfangen konnte, als sich die 
drei Grundelemente unseres Kulturkreises, Antike, Christentum und „Völker- 
tum“?, zu einer ersten Synthese, zu christlich-lateinischer im wesentlichen, aber 
nicht ausschließlich romanisch-germanischer Einheit zusammengefunden hatten. 

In Stunden, da diese neue Welt in ernster Gefahr schwebte, vernehmen wir im 
Munde des Geschichtsschreibers an auffälliger Stelle die Worte „Europa“ und 
„Abendland“. So hat Jordanes in seiner Gotengeschichte Aetius als die „Stütze 
des Abendladnes“ bezeichnet!" (cui tunc innitebatur res publica Hesperiae 
plagae). Jordanes ist allerdings noch Anhänger einer römisch-germanischen Sym- 
biose im weitesten Sinne, d. h. einer friedlichen und freundschaftlichen Unter- 
ordnung des Gotenvolkes unter die Oberhoheit des Reiches von Byzanz. Gerade 
diese Richtung wird aber im Laufe der folgenden Jahrhunderte verlassen, und 
dementsprechend tritt die Bezeichnung Europa gegen andere termini technici eines 
anderen kulturell-raumpolitischen Denkens zurück. Die junge abendländische 
Welt wird sich ihrer selbst als kirchlich-lateinische Einheit und in der Nachfolge 
Westroms als Reich bewußt. Darum sprach man vorzüglich von „ecclesia“ und 
„imperium“, wenn man seiner geistig-territorialen Gemeinsamkeit Ausdruck geben 
wollte. Gegen wen grenzte sich dieses neue Gemeinschaftsgefühl ab? Zunächst 
gegen den Nichtchristen, dann, nicht minder scharf, gegen den nicht rechtgläubi- 
gen Christen. Mit der Annahme des Christentums wuchsen germanische Heiden 
wie Sachsen und Normannen notwendig in das lateinische Abendland hinein, 
7 Zusammenfassung bei Paul Koschaker, Europa und das Römische Recht (München 1947) 5. 5. 

8 I. v. Ranke, Über die Epochen der neueren Geschichte (=Weltgeschichte IX, 2) (Leipzig 
1888) S. 18f. 

9 Ich gebrauche den Ausdruck „Völkertum“ hier als Sammelbegriff für die jungen germani- 
schen, keltischen, westslawischen und andere Völker, die nicht nur Rohstoff für christlich-antike 
Formkräfte bildeten, sondern auch aus Eigenem zur Gestaltung Europas und auch des europäi- 
schen Geistes beitrugen. Zur Geschichte des Wortes „Völkertum“, das 1810 der thüringische 
Germanist Radloff prägte, vgl. W. Hellpach, Europäisches Völkertum als Naturgegebenheit, 


Geistgestalt und Willensschöpfung, in: Europäische Revue 20 (1944) S. 64. 
10 MGH, Auctores antiquissimi V, S. 107. 
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aber auch Böhmen, Ungarn und Polen wurden, trotz der ethnischen und sprach- 
lichen Fremdheit der Westslawen und Madjaren, als römisch-katholische Christen 
im Laufe der Zeit immer einmütiger dem Abendland zugerechnet. Am lebhaf- 
testen wurde der Gegensatz des Abendlandes zum Morgenland, und 
zwar nicht minder gegen Byzanz als gegen den Islam empfunden. Die gesittungs- 
mäßige Trennung zwischen griechisch-hellenistischer und lateinischer Sphäre, die 
spätantike Reichsteilung zwischen Ostrom und Westrom lagen diesem Sachverhalt 
zugrunde. Die zunehmende Germanisierung auf der einen, die Orientalisierung 
auf der anderen Seite beschleunigten das Auseinanderleben beider. 

Ausschlaggebend wurde schließlich die Trennung der durch ihre geistige Struktur 
und ihre politischen Tendenzen sich immer gründlicher unterscheidenden römi- 
schen und byzantinischen Kirche. Karls d. Gr. Kaiserkrönung signalisiert den 
politischen Dualismus zwischen „citramariner“ und „ultramariner“ Welt, der im 
Zeitalter der Kreuzzüge seinen Gipfelpunkt erreichte. Dem widerspricht nicht, 
daß der Austausch zwischen Orient und Occident, in dem das Abendland mehr 
der empfangende als der spendende Teil war, aufrechterhalten blieb. Aber was 
das abendländische Gemeinschaftsbewußtsein betraf, so blieben „großfränkisch- 
lateinischer Antigräcismus“ und byzantinischer „Antilatinismus“ die beherr- 
schende Antithese der karolingischen und der hochmittelalterlichen Epoche'!. 
Das Entwicklungsprinzip des Westens, seine Verselbständigung, sehen zeit- 
genössische Forscher im Zusammenhang mit der „Occidentalisierung“ des Papst- 
tums"?, in dem „immer gesteigerten Ausschluß des östlichen Kulturkreises aus 
dem westlichen“13. Der wortgeschichtliche Befund bestätigt das Vorhandensein 
eines westlichen Selbstbewußtseins. Neben allgemeinen Wendungen für die über- 
nationale Gemeinsamkeit des Westens, die in der Regel mit dem Adjektiv „chri- 
stianus“ verstehen werden, neben der besonders häufigen Anwendung von „eccle- 
sia“ und „imperium“ stellen wir in zunehmendem Maß die Bezeichnungen „occi- 
dens“, „in partibus occidentis“, „in partibus hesperü“ oder „imperium occiden- 
tale“ fest", 

Wort und Begriff „Europa“ stehen nicht mehr im Vordergrund, aber sie be- 
haupten sich dennoch das ganze Mittelalter hindurch. Die literarische Tra- 
dition der Antike erzwingt geradezu ihre Beibehaltung. Dabei tritt teil- 
weise eine Verengerung des Europabegriffs im Sinne von Occident ein, anderer- 
seits schimmert, von Rom her gesehen, der päpstliche Universalanspruch durch, 
der auf das ganze Europa und darüber hinaus gerichtet ist. Nach den Forschungen 
Rosenstocks und Wittigs” bot sich in den letzten Jahrzehnten des 8. Jahrhunderts 


11 R. Wallach, Das abendländische Gemeinschaftsbewußtsein im Mittelalter (Leipzig und 
Berlin 1928) S. 45 ff. 

12 A. Michel, Humbert und Kerularios I. (Paderborn 1924/30) S.9. 

18 W. Ohnsorge, Das Zweikaiserproblem im früheren Mittelalter (Hildesheim 1947) S. 97. 

14 Vgl. A. Dempf, Sacrum Imperium (München und Berlin 1924) S. 155 ff. 

15 E. Rosenstock u. J. Wittig, Das Alter der Kirche I (Berlin 1927) S. 513 ff. (mit reichen Be- 
legen). 
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dem Europanamen eine großartige Chance. Man suchte offenbar nach einer 
passenden und zusammenfassenden Bezeichnung für den karolingischen Hege- 
monialbereich. „Francien“ und „Gallien“ erwiesen sich für diesen Zweck als un- 
zulänglich. Es scheint nun am Hofe Karls des Großen, an den Zentren der Reichs- 
kirche und vielleicht auch in Rom die Neigung bestanden zu haben, „Europa“ als 
politischen terminus einzubürgern. Schon um 775 erblickte der fränkische Kleriker 
Chatwulf im fränkischen Königspriester die „gloria regni Europae“ '°. Ein Fest- 
gedicht, das anläßlich des Papstbesuches bei Karl d. Gr. in Paderborn, 799, ent- 
standen ist, nennt Karl „Europae venerandus apex“ und „Europae veneranda 
pharus“ ; der Dichter hatte aus Venantius Fortunatus abgeschrieben, der des Mar- 
tin von Tours „Gallica pharus“ apostrophiert hatte, und es ist bezeichnend, daß 
er das Epitheton „gallisch“ durch „europäisch“ ersetzt. 

Bei den im Karolingerreich schreibenden Verfassern des 9. Jahrhunderts fin- 
den sich zahlreiche Belege, die das Weiterwirken dieser „europäischen“ Tendenz 
bezeugen. Die Römische Kurie, in der Auseinandersetzung mit Byzanz begriffen, 
hätte nach Lage der Dinge den politischen terminus „Europa“, dem ein um- 
fassenderer, Ostrom miteinschließender Sinn eigen war, aufgreifen können. Auch 
hiefür fehlt es nicht an Belegstellen'”. Aber schließlich blieb es doch bei Ansätzen 
mehr akademisch-literarischer Natur; zu einer gültigen und abgeschlossenen 
Europakonzeption kam es weder auf weltlicher noch auf geistlicher Seite. Nicht 
die tatsächliche politische Situation, sondern die Schultradi- 
tion und das ausgesprochene Schülerverhältnis des Mittelalters 
zur Antike waren die Ursache für das häufige Vorkommen des 
Wortes „Europa“ in den Quellen. Immerhin, wo, wie unter Otto d. Gr., 
wieder bewußt an das karolingische Vorbild angeknüpft wurde, lassen sich in den 
Quellen besonders häufig Wendungen belegen, die das Wort Europa enthalten, 
Widukind von Corvey bezeichnete bereits Heinrich I. als „rerum dominus et 
regum maximus Europae“"°. Mit Recht haben die Annalisten und Chronisten 
des Reiches im Kaisertum Ottos des Großen den abendländischen Primat be- 
schlossen gesehen. Die „primi Europae“ scharten sich um den Herrscher, der durch 
den Ungarnsieg auf dem Lechfeld in die Fußstapfen eines Aetius und Karl Mar- 
tell getreten war. Wenn auch das mittelalterliche Kaisertum zeitenweise ım 
Westen eine echte Hegemonie ausübte, so entsprach doch der ideellen Universa- 
lität des Reichsbegriffs niemals ein das ganze Abendland umgreifender Macht- 
besitz. Die kaiserfreundlichen Verfasser müssen diese Tatsache zur Kenntnis 
nehmen; sie verstehen sich dazu, meist, leicht einschränkend, von „tota fere 


16 Vgl. F. Kampers, Rex et sacerdos, in: Historisches Jahrbuch 45 (1925) S. 495—515. 

17 MGH, Epistolae, V, S. 607: Papst Leo IV. lehnt die Annahme eines um 853 ihm von 
Ignatius, Patriarchen von Konstantinopel, übersandten Palliums ab, „quia non est mos istius 
ecclesiae, cum magistra et caput omnium videatur ecclesiarum existere, aliunde pallium erogatum 
accipere, sed per totam Europam, ad quos delaegatum est, tradere“. 

18 MGH, SS III, S. 435. 
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Europa“ zu sprechen, wenn sie die abendländische Reichweite des deutschen 
Kaisertums umschreiben wollen. 

Eine Einschränkung anderer Art liegt vor, wenn zwischen einem Kerneuropa 
und einem peripheren Europa unterschieden wird: Italien, Gallien und Germanien 
gelten als die „tres praestantiores Europae species“ !%. Die Randländer des Erd- 
teils stimmen dem bedingt zu, wenn sie, wie bis zum heutigen Tag, sich selber 
in Distanz zu Europa setzen. Insbesondere empfand sich England als „alter 
orbis“®, Der vielfältige Gebrauch des Europanamens durch alle mittelalterlichen 
Epochen hindurch ließe sich beliebig vermehren, nicht zuletzt für die Sphäre der 
lateinischen Kirche, deren Oberhaupt das Chronicon Novaliciense mit den Wor- 
ten apostrophiert: „O clementissime pastor atque universae Europae rector!“” 
Trotzdem haftet dem Wort Europa auch weiterhin eine unverkennbare, schul- 
gelehrsame Unwirklichkeit an. Es handelt sich mehr um die Äußerung anti- 
kisierender Bildungssprache als um den adäquaten Ausdruck einer großen Realität. 


* 


Damit „Europa“ in aller Mund geraten und Fleisch und Blut annehmen 
konnte, bedurfte es eines tief einschneidenden Umbruchs und Wandels universal- 
geschichtlichen Charakters. Es ist die Wende vom 15. zum 16. Jahrhundert, die 
wir in diesem Zusammenhang als markanteste Cäsur ins Auge fassen müssen. 
Seit dem Hochmittelalter sich vorbereitend löste das europäische Staatensystem 
in seiner Vielheit nun endgültig das imperium occidentale ab. Seit dem Beginn 
der europäischen Expansion nach! Übersee wird die Welt in zunehmendem Maße 
europazentrisch. Und wie die Seefahrer Neuland jenseits des Ozeans entdecken, 
so erschließen die Humanisten eine neue geistige Welt. Reichlicher als vordem 
wird der Bildungsstrom des christlichen Occidents wieder von Quellen heidnisch- 
antikischen Ursprungs gespeist. Je tiefer der Säkularisationsprozeß greift, um so 
natürlicher bieten sich Worte und Begriffe aus dem klassischen Altertum an. 
Aber auch der christliche Humanist — und die überwiegende Mehrheit der neuen 
Bildungsphalanx besteht aus christlichen Humanisten — gewinnt ein neues Hei- 
matgefühl in der Antike, in der der christliche Humanist allenthalben den Aoyog 
orreguatıxds wirksam sieht. In der fruchtbaren neuen Begegnung des Abendlandes 
mit Hellas und Rom, im Gestaltwandel des öffentlichen Lebens und den Revo- 
lutionen des Geistes entsteht eine neue Europagesinnung und ein Europa- 
bild, das sich nicht mehr in den alten lateinisch-occidentalen Rahmen zwängen 
läßt. Die Wort-Führer eines schöpferischen Humanismus suchen nach! einem neuen 
Ausdruck für eine neue Sache. Sie werden bald gewahr, wie vorzüglich sich der 
Europaname für ihre Zwecke eignete. Laurenzo Valla, der Kritiker und Vor- 
kämpfer, schreibt in seiner temperamentvollen „Declamatio de falso credita et 

19 MGH, SS XV, I, S. 359. 


20 Vgl. W. Levison, England and the Continent in the $th century (London 1941) S. 173. 
A MGH, SS VII, S.122. 


166 


Zur Wortgeschichte und Sinndeutung von „Europa“ 


ementita Constantini donatione“: „Occidentales tantum provincias nominas. Qui 
sunt fines occidentis? Ubi incipiunt? Ubi desinunt? Num ita certi constitutique 
sunt termini occidentis et orientis, meridieique et septemtrionis, ut sunt Asiae, 
Africae, Europae?“”* Am deutlichsten läßt sich ein neuer christlich-humanistischer 
Europäismus wohl an der Gestalt des Konzilshumanisten Enea Silvio Piccolomini, 
des späteren Papstes Pius II., interpretieren. Der Sanese hat innerhalb einer ge- 
planten universalen Kosmographie u. a. eine „Europa“ fertiggestellt, die auf die 
künftige geographisch-historische Anschauungsweise von erheblichem Einfluß ge- 
wesen ist. Gleichzeitig wird bei Enea Silvio der Begriff der Christenheit mit neuer 
Intensität erfüllt; häufig ist von Christianitas, Christiana respublica, Christiana 
communitas, Christianus populus, Christiana societas, Christiana plebs die 
Rede, 

Aber noch stärker als das namentlich im 16. Jahrhundert sehr stattliche Ge- 
wicht von „Christenheit“ ist die Durchschlagskraft von „Europa“, seit der päpst- 
liche Autor dem klassischen Begriff neues Leben einhauchte. In dem Zeitraum 
zwischen dem Pontifikat Pius’ II. und dem Kaisertum Karls V. hat sich das Wort 
Europa endgültig und in immer steigendem Maße durchgesetzt. Wir finden es in 
Humanistenschriften und Reiseberichten, in den Einblattdrucken Kaiser Maximi- 
lians und des Kardinallegaten Raimund Peraudi, bei Sebastian Franck und in des 
Magisters Anthonius Torquatus „De eversione Europae prognosticon“ (geschrie- 
ben 1527). Von Jahrhundert zu Jahrhundert erweitert sich der Radius von 
„Europa“. Enea Silvio hatte Byzanz, das als Staat durch die Türken vernichtet 
worden war, bereits in eine gemeinchristliche Betrachtungsweise einbezogen; der 
griechisch-lateinische Gegensatz trat vorerst in den Hintergrund. Bisher periphere 
Gebiete des lateinischen Abendlandes nehmen lebhaft teil an der modern-euro- 
päischen Integration, und die westliche Aufklärungskultur holt aus, um Rußland 
und den Südosten für Europa zu gewinnen. Das Abendland erobert nicht nur 
über See, sondern auch in Europa größere seelische und territoriale Gebiete denn 
je zuvor und verändert sich dabei selbst von Grund auf. Sehr zu Recht umschreibt 
Rosenstoce die Neuzeit als den Übergang des „Abendlandes“ in das 
weitere „Europa“. 

Das Gefühl, einen Wendepunkt zu Europa hin überschritten zu haben, be- 
kräftigt die Prägung des Adjektivs „neueuropäisch“, In dem Sammelwerk der 
sogenannten „Elzevirschen Republiken“* wird ein Buch des italienischen Staats- 
theoretikers Giovanni Botero übersetzt und erhält dort, im 17. Jahrhundert, den 
Titel „Von den Staatskräften im neueuropäischen Reich“. Die Bezeichnung neu- 
europäisch treffen wir wieder an, wenn man auch späterhin die große Wende seit 
der europäischen Expansion kennzeichnen will, so bei Joh.G. Fichte in den 
„Grundzügen des gegenwärtigen Zeitalters“ und den „Reden an die deutsche 

22 Laurentii Vallae de falso credita et ementita Constantini donatione declamatio, rec.... 
W.Schwahn (Lipsiae 1928) S.54. 


23 W, Fritzemeyer, Christenheit und Europa (München u. Berlin 1931) S. 22. 
24 Vgl. G. Frick, Die Elzevirschen Republiken (Halle 1892). 
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Nation“. Das Bewußtsein, daß Europa zur „Erdekönigin“, wie Klopstock sagt”, 
zum Hegemonialkontinent geworden, führt mitunter zu abstrusen Versuchen ge- 
lehrter Spielerei. Man; möchte z.B. „Europa“ durch „Japetia“ ersetzen. Der 
merkwürdige Franzose Guilleaume Postel meint in seinem Buch „De cosmo- 
graphica disciplina“ (Leyden 1636): „Non est, quod repetatur, eam partem 
terrae, quam Jabulae Europam dixere, Japetiam debere dici, ob primum illum 
Japetum, non tantum illius, sed universi orbis principem institutum.“ Auch in der 
deutschen Literatur finden wir „Japetia“, z. B. in den Frauenzimmer-Gespräch- 
Spielen“ Harsdörffers”*. 

Aber halten konnte sich diese Schöpfung eines barocken Gelehrtenintellektualis- 
mus nicht, angesichts der üppigen Ausbreitung von „Europa“, seinen Ableitungen 
und Verbindungen. Es ist erstaunlich, wie oft seit dem 17. Jahrhundert „Europa“ 
und „europäisch“ auf den Titeln von Büchern, Zeitungen, Vorlesungen und 
Kartenwerken vorkommt. Der Gebildete liest im „Theatrum Europaeum“ (1618 
bis 1719), im „Europäischen Staatssekretarius“ (1734—1748), in der „Neuen 
Europäischen Fama“ (1735—1756), in „Ihe Annals of Europa“ (London 1740), 
in Posselts „Europäischen Annalen“ (1795ff.), der Gelehrte in „L’Europe sa- 
vante“ (1710ff.). Unübersehbar ist die Menge der Bücher, in denen vom euro- 
päischen Völkerrecht, vom „jetzigen Zustand von Europa“, über „europäische 
Staatengeschichte“, die „Historie der Balance von Europa“, die „europäische Re- 
publik“, die „Ruhe des jetzt lebenden Europa“ gehandelt wird. Die Zukunft des 
europäischen Staaten- und Nationenvereins, des „corps politique de l’Europe“ 
wird in manchem „Tableau speculatif de l’Europe“ erörtert. Die rivalisierenden 
Nationen des Kontinents streiten sich, wer unter ihnen der „Erstgeborene Euro- 
pas“ sei. Während der Auseinandersetzungen ist aber im gleichen Atemzug doch 
von „unserem Europa“ die Rede als der Mutter, um deren Billigung und Zuneigung 
die streitenden Brüder werben. In der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts, bevor 
der Nationalismus das Übergewicht erlangt, gewinnt die Vorstellung eines „euro- 
päischen Vaterlandes“ zunächst noch weiter an Boden; Wendungen, wie „unsere 
Europaerde“, „unsere Europaburg“, bekräftigen sie. Gleichzeitig werden in der 
Politik neue europäische Termini eingeführt, z. B. das Schlagwort von der „euro- 
päischen Pentarchie“ ?”. Das napoleonische „systeme general“ Kontinentaleuropas 
und das ıhm folgende Restaurationszeitalter wetteifern in Formulierungen, die 
eine europäische Bezugnahme beinhalten. 

Diese auffällige Häufung von Zeugnissen für die Beliebtheit des Wortes 
„Europa“ kommt nicht von ungefähr. Sie ist vielmehr ein unübersehbarer Beweis 
für die Tatsache, daß sich inmitten der zentrifugalen Tendenzen der europäischen 


25 Klopstock, Sämtliche Werke I (Leipzig 1823) S. 38 f. 

26 F. J. Schneider, Japeta (Stuttgart 1927) S. 8f.; auch das Zitat aus Postel nach Schneider. 

27 Zum populären politischen Schlagwort wurde „Pentarchie“ durch das 1839 erschienene 
anonyme Buch „Die europäische Pentarchie“, das russischen Hegemonialbestrebungen in Mittel- 


europa das Wort redete. Die Konzeption der Pentarchie stammt bereits aus dem ausgehenden 
18. Jahrhundert. 


168 


Zur Wortgeschichte und Sinndeutung von „Europa“ 


Staatenwelt eine intereuropäische Kohäsion erhalten und ein „europäischer Patrio- 
tismus“ geradezu neu gebildet hat. Wenn wir die Aussagen der Wortgeschichte 
zu Rate ziehen, erhalten wir Aufschlüsse über die Stifter und Erzväter dieses 
„Europäismus“. Keinesfalls sind es die Beginner und Heroen des „konfessio- 
nellen Zeitalters“, Luther, Kalvin, Ignatius, die als teure oder verhaßte Namen 
ganz der Sphäre der Christenheit zugehören und von dem Europäertum als einer, 
wie man es bald verstehen sollte, neuzeitlich-weltläufigen Gesinnung durch Klüfte 
getrennt sind. Die „guten“, die als solche richtungweisenden Europäer seit dem 
16. Jahrhundert sind Erasmus”, Bodin, Comenius Grotius, Leibniz, Shaftesbury, 
Bolingbroke, Montesquien, Locke, Hume, Voltaire, Rousseau. Das heißt „Europa“ 
entwickelt sich in einem Säkularisierungsprozeß als ein „modernes“, rational- 
vernunftrechtliches Gebilde aus und neben der in Bekenntnisse gespaltenen west- 
lichen Christenheit. Es gedeiht zunächst zwischen und außerhalb der Konfessio- 
nen, in der Welt des Humanismus, Unionismus, Irenismus, Interkonfessionalis- 
mus und vor allem der Aufklärung und ihrer Filiationen. In dem Spannungs- 
bogen, der Europa umgreift, ist Platz für die verschiedensten Richtungen und An- 
sichten: Für die „Lehre von den Interessen der Staaten“ ® und die „Lehre von den 
Kongressen“®, für die Doktrin vom „europäischen Gleichgewicht“ und die 
Völkerbundsideologie”®, schließlich sogar neuerdings für den Gedanken einer 
europäischen Universalmonarchie, als die Erfolgsbahn Napoleons ihren Zenith 
erreicht hatte. Geistespolitisch reicht der Europäismus des 17. und 18. Jahrhun- 
derts von dem christlichen Weckruf des Comenius an alle Europäer” bis zur 
entschiedenen Kirchengegnerschaft Voltaires und zu dem europäischen Pessimis- 
mus und Dekadenzbewußtsein Rousseaus. Noch vielfältiger sind die „europäi- 
schen“ Möglichkeiten im 19. Jahrhundert. 

Die Restaurierungspartei als Gegenbewegung zur Französischen Revolution ge- 
langte zu der Überzeugung, daß der um 1800 bereits traditionelle Europäismus 
den Charakter einer Emanzipation von der Christenheit angenommen habe, und 
sie bemühte sich, einem alt-neuen Europabild Anerkennung zu verschaffen. Die 


28 Bei Erasmus taucht allerdings das Wort Europa nur selten auf. 

29 Vgl. F. Meinecke, Die Idee der Staatsräson, 3. Aufl. (München u. Berlin 1929) S183. 

% Vgl. J. G. Droysen, Historischer Beitrag zu der Lehre von den Kongressen, in: Droysen, 
Abhandlungen (Leipzig 1876), S. 201—226. 

31 Zur Gleichgewichtsliteratur vgl. Donnadien, Essai sur la theorie de Pequilibre (Paris 1900); 
E. Kaeber, Die Idee des europäischen Gleichgewichts in der publizistischen Literatur vom 16. bis 
zur Mitte des 18. Jahrhunderts (Berlin 1907); K. Jakob, Die Chimäre des Gleichgewichts. Vor- 
läufige Bemerkungen, in: Archiv für Urkundenforschung 6 (1918) S. 341—364; E. v. Vietsch, 
Das europäische Gleichgewicht (Leipzig 1942); L. Dehio, Gleichgewicht oder Hegemonie, Be- 
trachtungen über ein Grundproblem der neueren Staatengeschichte (Krefeld 1948). 

32 Zur Völkerbundsliteratur vgl. W. Schücking, Die Organisation der Welt, in: Festgabe für 
P. Laband (Leipzig 1908) S. 564 ff.; I. ter Meulen, Der Gedanke der Internationalen Organi- 
sation (Den Haag, 1917—1919); Chr. Lange, Histoire de !’Internationalisme I (Kristiania 1919); 
V. Valentin, Geschichte des Völkerbundsgedankens in Deutschland (Berlin 1920). 

33 ], A. Comenius, Ausgewählte Schriften, übersetzt und bearb. von H. Schönebaum (Leip- 
zig 1924) S. 1—10. 
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Romantiker versuchten, wie es in dem berühmten Essai des Novalis „Die Chri- 
stenheit oder Europa“ (1799) geschieht, ihr Europa zu rechristianisieren, es in die 
Form eines christlich-germanischen Abendländertums zurückzuversetzen. Weiter 
ausgreifend strebte die Heilige Allianz die Herstellung einer Europa Christiana, 
eines Friedensbundes der christlichen Slawen, Germanen und Romanen an; geist- 
reich manifestiert sich dieses Bemühen in Franz von Baaders Sozietätsphilosophie. 
Aber das Experiment mißlang. Es wirkt nur als schwacher, literarischer Nach- 
klang, wenn in Disraelis „Lothair“ die Meinung des Monsignore über die Dis- 
krepanz zwischen Europa und Christenheit in den Worten zusammengefaßt 
wird: „The change of name from christendom to Europe had proved a failure 
and a disastrous one.“ * 

Die Frage liegt nahe, warum gerade die Romantiker für ihre Zwecke ver- 
hältnismäßig selten auf die Bezeichnung „Abendland“ zurückgegriffen haben. 
Das Wort ist eine Sprachschöpfung der Lutherzeit, des Bibeldeutsch®”. Obwohl es 
in der Folgezeit an Belegen für „Abendland“ durchaus nicht fehlt, auch mitten 
in der Hochaufklärung nicht, etwa bei dem Orientalisten und Historiker Johann 
Gottfried Eichhorn (1752—1827) oder bei seinem berühmteren Göttinger Kol- 
legen A. H. L. Heeren (1762—1842), so bleibt das Wort doch bis in die neueste 
Zeit im Schatten von „Europa“, Wenn sogar die Romantiker im allgemeinen 
„Europa“ beibehalten, so liegt darin ihr unbewußtes Eingeständnis, eben doch 
ihrem europäischen 19. Jahrhundert und nicht dem abendländischen Mittelalter 
anzugehören, bzw. auch das occidentalische Mittelalter mit „europäischen“ Augen 
zu betrachten. Sehr sinnvoll und keineswegs zufällig ist das häufige Vorkommen 
von „Abendland“ bei einem bedeutenden Forscher und politischen Essayisten, 
dem „Fragmentisten“ J. Ph. Fallmerayer (1790—1861), dessen Gedankenbahn 
im wesentlichen innerhalb des alten, freilich vertieft aufgefaßten und durch 
Einbeziehung Rußlands aktualisierten Dualismus „Orient und Occident“ verlief. 
Geradezu Modewort wurde „Abendland“, seit es im Titel des Spenglerschen 
Hauptwerkes erschienen war. Seither werden „Europa“ und „Abendland“ im all- 
gemeinen wechselweise gebraucht und im gewöhnlichen Sprachgebrauch kaum aus- 
einandergehalten. Trotzdem läßt sich in der Wortwahl zuweilen ein Unterschied 
feststellen, der in dem geschilderten Sachverhalt begründet liegt: Während das 
liberal-humanistische Lager eher zu „europäisch“ neigt, bevorzugt die katholische 
Publizistik von Hermann Platz bis zu J. W. Naumann „abendländische“ Prä- 
gungen. 

Noch bevor Friedrich v. Gentz, der Herold des Metternichschen Europa, in 
einem glänzenden Federgefecht mit dem „Generalsekretär der öffentlichen Mei- 
nung“, dem liberalen französischen Publizisten Dominique Dufour de Pradt, 
nicht nur das Prinzip der Legitimität gegen den Liberalismus, sondern auch die 
binneneuropäische Welt gegen atlantische Konzeptionen verteidigte * hatten 

34 B. Disraeli, Lothair I (Leipzig, Tauchnitz-Edition 1870) S. 166. 

5 Vgl. A. Paul, Deutsches Wörterbuch, 4. Aufl. (Halle 1935) S. 4. 

# D. D. de Pradt, L’Europe apr&s le Congres d’Aix-la-Chapelle erc. (Paris 1919); ders., 
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zwischen dem preußischen Staatsmann Grafen Hertzberg und dem „Redner des 
Menschengeschlechts“, Anacharsis Cloots?’, zwischen dem Göttinger Rechtslehrer 
G. F, v. Martens und dem Abbe& (späteren Bischof) Gregoire®® literarische Aus- 
einandersetzungen stattgefunden, in denen ein konservativer Europäismus sich 
gegen einen radikalen menschheitlichen Universalismus zur Wehr setzte. Schien 
die Position jener bewußten Europäer auf der Wende vom 18. zum 19. Jahr- 
hundert zunächst noch nahezu unangreifbar, so änderte sich die Sachlage im Ver- 
lauf der folgenden Jahrzehnte mehr und mehr. Den bei Jakob Burckhardt auf- 
tauchenden Begriff „Alteuropa“ müssen wir bereits vor dem Hintergrund eines 
neuen Weltsystems der Imperialismen sehen. „Alteuropa“ im Sinne Burckhardts 
bedeutet eine gewisse Abwehrstellung gegen die technische Weltzivilisation, be- 
deutet, wir wollen es auch im Zeichen der gegenwärtigen Hochschätzung des 
Basler Historikers aussprechen, einen Rückzug vor der „response“, die gerade der 
Europäer dem, um mit Toynbee zu reden, „challenge“ einer neuen, globalen 
Situation schuldig ist. 

Daß die veränderte Weltlage sich schrittweise auch im europäischen Bewußt- 
sein durchzusetzen begann, lehrt uns wiederum ein Blick auf die Wortgeschichte. 
Bei dem Göttinger Historiker A. H. L. Heeren ist schon vor 1800 von der Über- 
höhung des europäischen in ein „Weltstaatensystem“ die Rede®, Bolivar sprach 
vom „Weltgleichgewicht“*, Fr. List von „Weltpolitik“, der Beamte und 
Publizist A. Mallinckrodt und Rotteck, allerdings nicht im Sinne einer proletari- 
schen Umwälzung, lange vor Marx von Weltrevolution“*'. Der Sachverhalt, 
der in diesen neuen Prägungen zum Ausdruck kommt, ist eindeutig. Niemand 
kann sich ihm mehr entziehen. Die Frage ist nur, ob der Europäer als Antwort 
den Pessimismus oder die Erkenntnis des Grafen Keyserling vorzieht, daß Europa 
zu den „neuen lebendigen Einheiten“ innerhalb einer sich entwickelnden Oko- 


nomie gehören könne *. 
% 


L’Europe et l’Amerique en 1821, (Paris 1922); Fr. v. Gentz, Von Pradts Gemälde von Europa, 
in: Ausgewählte Schriften von Fr. v. Gentz, hrsg. von Weick, V (Stuttgart u. Leipzig 1838) 
S. 361 ff. 

37 Vgl]. Selma Stern, Anacharsis Cloots (Berlin 1914) S. 106. 

3 G.F.v. Martens, Einleitung in das positive Europäische Völkerrecht... (Göttingen 1796). 

39 A. H. L. Heeren, Historishe Werke (Göttingen 1821—26) Bd. VIII, S. XIf. 

% Zum Problem der Ausweitung der europäischen Welt zum Weltstaatensystem vgl. ins- 
besondere A. Rein, Über die Bedeutung der überseeischen Ausdehnung für das europäische 
Staatensystem. Ein Beitrag zur Bildungsgeschichte des Welt-Staaten-Systems, in: Historische 
Zeitschrift 137 (1928) S. 28—90; ders., Das Problem der europäischen Expansion in der Ge- 
schichtsschreibung (Hamburg 1929); ders., Die europäische Ausbreitung über die Erde (Pots- 
dam 1931). 

a1 A, Mallinckrodt, Was tun bei Deutschlands, bei Europas Wiedergeburt? Die Resultate des 
Besseren in den verschiedenen Zweigen der Staatsverwaltung, hervorgegangen aus der allgemeinen 
Weltrevolution unserer Zeit (Dortmund 1814). K. v. Rotteck, Allgemeine Geschichte .. ., 10. Aufl. 
(Freiburg i. Br. 1834) S.5. 

42 H.Gf. Keyserling, Das Spektrum Europas (Heidelberg 1928) S. 442. 
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Wenn diese knappen Ausführungen die wortgeschichtliche Entwicklung als 
Spiegelbild allgemein geschichtlicher Tatbestände erwiesen haben, so wäre zu er- 
wägen, ob nicht der Sprachgebrauch daraus entsprechende Folgerungen ziehen 
sollte. „Abendland“ erscheint uns als zutreffende Bezeichnung für die lateinisch 
sprechende, mittelalterliche Welt. Die „neuzeitliche* Geschichte unseres Konti- 
nents hingegen verlangt den Terminus „Europa“, der ihre Andersartigkeit im 
Sinne geographischer Ausweitung und einer neuen geistigen Richtung zum Aus- 
druck bringt. Will man innerhalb dieses Rahmens den nach wie vor besonderen 
Charakter des Westens betonen, dürfte sich „westeuropäisch“ mehr empfehlen 
als „abendländisch“. Doch wird es jedem struktursichtigen Betrachter klar sein, 
daß „Abendland“ in „Westeuropa“ fortlebt, denn die Geschichte kennt keinen 
„Gänsemarsch der Epochen“ (Pinder), sondern nur deren Ineinandergreifen. 
Schwierigkeiten erstehen unserer Fragestellung erst im Zusammenhang mit dem 
Periodisierungsproblem. Wo soll die Cäsur zwischen „Abendland“ und „Europa“ 
vorgenommen werden? Wie herkömmlich im Zeitalter des Humanismus, der 
Reformation und der Entdeckungen? Oder in der Epoche der „Krise des euro- 
päischen Geistes“ (Hazard) um 1700? Oder erst mit der amerikanischen, der 
französischen und der industriellen Revolution? 
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Von 
PETER MEINHOLD 
KIEL 


Otto Scheel zum 75. Geburtstag 


In Italien haben Goethes Anschauungen von der Geschichte des Christentums, 
die wir im Anschluß an seine Jugendschriften dargestellt haben, durch die direkte 
Berührung mit dem Katholizismus eine die Ansätze der Jugendzeit erweiternde 
Ausbildung erfahren. Bevor wir jedoch mit deren Schilderung einsetzen, müssen 
wir ein quellenkritisches Problem berühren. 

Die unmittelbaren Zeugnisse von Goethes Aufenthalt in Italien, die Briefe und 
Tagebuchaufzeichnungen, sind nicht vollständig erhalten. Die von. Goethe erst 
sehr viel später herausgegebene „Italienische Reise“ verwertet zwar die Briefe 
und Tagebuchnotizen, aber diese sind einer sorgsamen Überarbeitung unterworfen 
worden. Kann man deshalb, das ist die Frage, die „Italienische Reise“, die uns als 
einzige geschlossene Quelle für den Aufenthalt Goethes in Italien zur Verfügung 
steht, unbedenklich benutzen? Haben auf die Redaktion der ursprünglichen Zeug- 
nisse nicht spätere Anschauungen eingewirkt? 

Diese Schwierigkeit erweist sich jedoch bei näherem Zusehen als nicht so groß, 
wie man zunächst vermuten könnte. Es läßt sich nämlich zeigen, daß die Briefe 
durch die Rücksichtnahme auf den Empfänger bestimmt sind?. Über die Fragen 
der christlichen Religion, die ihn in Italien mächtig bewegten, hat sich Goethe nur 
einigen wenigen Freunden gegenüber offen ausgesprochen. Ferner ergibt ein Ver- 
gleich der einschlägigen Briefe und der Tagebuchnotizen mit den entsprechenden 
Partien der „Italienischen Reise“, daß die ursprünglichen Ausführungen, soweit 
unser Thema betroffen ist, in das spätere große Werk weithin wörtlich übernom- 


Vorbemerkung: Goethes Werke werden nach der Sophienausgabe (W) zitiert. Auf die 
Angabe der Abteilung der Ausgabe folgt die Band- und Seitenzahl. Die „Italienische Reise“ wird 
mit IR bezeichnet. Die Beifügung des Datums gestattet dem Kundigen leicht die Unterscheidung 
ihrer verschiedenen Teile. Der „Zweite römische Aufenthalt“ wird nicht besonders gekenn- 
zeichnet. — Tgb. = Tagebuch. Eine hervorragende Einführung in alle Probleme der Italienischen 
Reise hat Ernst Beutler gegeben in Bd. 11 der von ihm herausgegebenen Gedenkausgabe der Werke, 
Briefe und Gespräche Goethes (Zürich, Artemisverlag 1950). 


1 Peter Meinhold, Der junge Goethe und die Geschichte des Christentums, in: Saeculum 1 


(1950) S. 196—227. 
2 Vgl. z.B. die Briefe an Friedr. v. Stein vom 29.12.1786 und 4.1.1787 (W IV Bd.8, 


$.104 u. 112) mit dem Brief an Herder vom 29./30. 12.1786 (a.a.O. S. 110). 
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men worden sind. Wo aber Umstellungen und Eingriffe später erfolgen, sind sie 
von der Absicht beherrscht, manches zunächst sehr scharf ausgefallene Urteil über 
das Christentum zu mildern, die aus der Augenblickssituation des Briefes hervor- 
gegangenen Äußerungen zu verdeutlichen und einige nur dem Empfänger ver- 
ständliche Andeutungen prägnanter zu fassen‘. 

Was die Sache selbst anbetrifft, so kommt Goethe zu recht radikalen Folge- 
rungen für die Beurteilung des Katholizismus. Soweit die später redigierte 
„Italienische Reise“ die scharfen negativen Urteile wiedergibt, ist sie als eine zu- 
verlässige, weil später eher abschwächende als steigernde Quelle anzusehen. Wenn 
man diese Einschränkung im Auge behält, kann man die „Italienische Reise“ als 
durchaus gleichwertig mit den Briefen und den Tagebuchaufzeichnungen benutzen. 
Dazu kommt ein weiterer, ihren Wert erhöhender Grund. 

Auch der Wert der Briefe und der Tagebuchnotizen ist kein uneingeschränkter. 
In der Form des Gespräches mit dem Empfänger — das Tagebuch ist ein fort- 
laufendes Gespräch mit Charlotte v. Stein — deuten sie manches nur unvollkom- 
men und flüchtig an, was erst später zur Bestimmtheit des Gedankens und zur 
Klarheit des Ausdrucks erhoben worden ist. Diesen den Tagebuchnotizen an- 
haftenden Mangel einer flüchtigen und eiligen Wiedergabe erster Eindrücke hat 
Goethe selbst empfunden. Die Eintragungen in das Tagebuch erscheinen ihm bei 
einer Durchsicht in Venedig schon näherer Ausführungen und Verbesserungen zu 
bedürfen. Manches müßte, so meint er, um deutlich zu werden, näher bestimmt 
sein. Aber er bescheidet sich: „Es mag stehen als denckmal des ersten Eindrucks, 
der, wenn auch nicht immer wahr, uns doch köstlich und werth ist.“ 

Dieses Urteil gilt auch für die Briefe, die Goethe nach der Ankunft in Rom als 
Ersatz für das Tagebuch geschrieben hat, zu dessen Fortführung er unter der Fülle 
der überwältigenden Erlebnisse nicht mehr gekommen ist. Auch die Briefe stehen 
unter den ihn innerlich „umarbeitenden“ Eindrücken, die eine auf ihn eindringende 
„große Masse Existenz“ macht. „Meine Briefe, die ostensiblen Blätter mögen eine 
Art Tagebuch vorstellen.“® Diese Art von Tagebuch und Brief, die beide durch 
den Augenblick und den ersten Eindruck bestimmt sind, lassen das große Werk 
der „Italienischen Reise“, das die in jenen oft nur angedeuteten Gedanken aus- 
führt, uns um so wertvoller erscheinen. Wir dürfen deshalb auf das in ihr ent- 
haltene Material für unser Thema nicht verzichten und können es vielmehr gleich- 
zeitig neben dem der Brief- und Tagebuchaufzeichnungen mit heranziehen. 


= 


3 Die Briefe an Herder vom 29. 12. 1786 und an Charl. v. Stein vom 6.1.1787 sind zum Teil 
wörtlich in die IR übernommen und dort zu einem Briefe vom 6.1.1787 vereinigt (W I Bd. 30, 
S.246 2.24ff. = W IV Bd.8, $.110 Z.18ff.; W I Bd.30, S.247 Z.8—19 = W IV Bd. 8, 
5.118 Z.1—15). Es ließen sich weitere Beispiele für diese Art der Redaktion anführen. 

@ Vgl. den Brief an Charl. v. Stein vom 8. 6. 1787 (W IV Bd. 8, S. 229 ff.) mit der Wiedergabe 
in dem „Zweiten Römischen Aufenthalt“ (W I Bd. 32, S.3ff.), wo einige charakteristische, im 
Brief enthaltene Urteile über das Fronleichnamsfest getilgt, dagegen einige im Brief enthaltene 
Andeutungen ausgeführt sind. 5 Tgb. 10. 10. 1786 (W III Bd. 1, S. 289), 

6 An Charl. v. Stein vom 17./20.1.1787 (W IV Bd. 8, S. 140). 
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Daß die Reise nach Italien ihm nicht nur die Welt der Antike und ein neues, 
bisher unbekanntes Reich der Natur erschließen, sondern auch ein näheres Kennen- 
lernen des Katholizismus vermitteln werde, hat Goethe schon auf dem Wege 
nach dem Süden in Regensburg empfunden. „Wie freut michs, daß ich nun ganz 
in den Catholicismus hineinrücke, und ihn in seinem Umfange kennenlerne.“’ 

Alsbald nach der Ankunft in Rom läßt er die antiken und die päpstlichen 
Bauten auf sich wirken, um dann tiefer in die beiden verschiedenen Welten, die 
Rom verkörpert, einzutauchen. Am ersten Tage des Aufenthaltes in Rom besucht 
er vormittags die wichtigsten Ruinen, abends sieht er sich die Peterskirche an°. 
Die Reise nach Rom hat er so eingerichtet, daß er vor dem Allerheiligenfest ein- 
trifft, „um das grose Fest am rechten Ort zu sehn“, wie das Tagebuch vermerkt®. 
Ein noch am Festtage geschriebener Brief meldet dem Freundeskreis in Weimar: 
„Die merckwürdigsten Ruinen des alten Roms. St. Peter, die Plätze, den Papst und 
die Kardinäle in der Pauls Capelle am heutigen Feste, die Villa Borghese habe ich 
gesehen und nun soll täglich etwas neues vorgenommen werden.“ '® Einige Monate 
später hat er, als die Weiterreise nach dem Süden noch unsicher war, die Abreise 
aus Rom so geplant, daß er Ostern noch in Rom miterleben kann. Als ihm dann 
nach einigen Wochen die Gewißheit eines längeren Verbleibens in Italien und des 
Besuches von Süditalien geworden ist, will er Rom nur für die Fastenzeit ver- 
lassen, um dann von Neapel aus zu Ostern wieder dort zu sein: „Vor Ostern 
bin ich wieder hier, wegen der Feyerlichkeiten der Charwoche.“ }! 

So hat Goethe den Aufenthalt gerade in Rom als eine einzigartige Gelegenheit 
zu einem tieferen Eindringen in den Katholizismus wahrgenommen. Auch das 
neue Rom sollte gegenüber dem alten, dem seine eigentliche Sehnsucht galt, nicht 
vernachlässigt werden. Die Tatsache, daß Rom eine alte und neue Stadt zugleich 
ist, das In- und Übereinander der antiken und der neuen Welt, hat sofort seinen 
Sinn für den in der Geschichte sich vollziehenden Wandel geweckt. Schon: wenige 
Tage nach der Ankunft teilt er den Herders mit””: „Das seltsamste und schwerste 
in der Betrachtung ist: wie Rom auf Rom folgt und nicht allein das neue aufs alte, 
sondern die verschiednen Epochen des alten selbst aufeinander.“ Den Maßstab 
für die Einschätzung des neuen Roms gibt freilich das antike her, aber, so heißt es, 
diese „merckwürdige(n) Stadt“ hat doch „sich zweymal als das Haupt der Welt 


7 Tgb. 3.9.1786 (W III Bd.1, S. 149). 

8 Tgb, 30. 10. 1786 (W III Bd.1, S.331): „d. 30. Nachts. Nur ein Wort nach einem sehr 
reichen Tage! Ich habe die wichtigsten Ruinen des alten Roms heute früh, heut Abend die Peters- 
kirche gesehen und bin nun initiirt.“‘ Am 29. 10. abends war G. in Rom eingetroffen. 

9% Tgb. 18. 10. 1786 (W III Bd. 1, S. 303). 

10 An den Freundeskreis in Weimar vom 1.11.1786 (W IV Bd. 8, S. 39). 

11 An Seidel vom 13.12.1786 und an den Freundeskreis in Weimar vom 6.1.1787 (W IV 
Bd. 8, S.88 u. 120). Im März 1787 will er, da er Ostern vielleicht nicht in Rom sein kann, 
„wenigstens den St. Peterstag“ dort feiern, IR 26.3.1787 (W I Bd. 31, S. 76). 

12 An J.G. u. Caroline Herder vom 10./11. 11.1786 (W IV Bd. 8, S.52). 
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betrachten“ können 's. Rom ist ihm nicht nur die „Hauptstadt der Welt“, sondern 
auch der „Mittelpunct des Katholicismus“ '*. 

Die Freunde in Deutschland haben Goethe vorgehalten, daß er sich in seinen 
Urteilen, wie er sie in den verschiedenen Briefen abgibt, widerspreche. Goethe 
gesteht dies zu, obgleich er es sich nicht recht denken könne, aber: „Ich werde von 
ungeheuern Mächten hin und widergeworfen, und da ist es wohl natürlich, daß ich 
nicht immer weiß, wo ich stehe.“"° Auch das neue Rom, die gegenwärtige Stadt 
mit ihrem Leben, der schlecht verwaltete römische Staat, das italienische Volk — 
auch Volk ist von ihm in Italien in einem anderen Sinne als dem Herders entdeckt 
worden — gehören zu den auf ihn einstürmenden und ihn verwirrenden Mäch- 
ten. Schon vor Rom heißt es im Tagebuch, daß so viel auf ihn eindringe, dessen 
er sich nicht erwehren könne, „daß meine Existenz wie ein Schneeball wächst und 
manchmal ists als wenn mein Kopf es nicht fassen noch ertragen könnte“ '”. Das 
Leben in seiner ganzen Breite und saftigen Fülle, nicht nur die aus den Gräbern 
steigenden Geister der Antike beginnen in Italien zu ihm zu reden. „Du weißt 
was die Gegenwart der Dinge zu mir spricht und ich bin den ganzen Tag in einem 
Gespräch mit den Dingen.“'® Mit Bewußtsein hat Goethe die katholische Welt 
Italiens in seinem unstillbaren Drang nach Leben in sich aufgenommen. Er sieht, 
daß der Katholizismus zum Dasein der Italiener gehört, ihr Denken und Handeln 
bestimmt, welches ohne ihn nicht zu verstehen ist. Wenn man in Italien leben 
wollte, müßte man katholisch werden, „um Theil an der Existenz der Menschen 
nehmen zu können“. „Alles ladet dazu ein.“ '” Die Briefe und das Tagebuch geben 
zahlreiche, dem Umgang mit dem Volk, den Gesprächen mit gebildeten Katholiken 
und dem gelegentlichen Verkehr mit höheren katholischen Geistlichen abgewon- 
nene Beobachtungen wieder”, 


13 An J. F. v. Fritsch vom 20. 2.1787 (W IV Bd. 8, S. 196). 

14 An den Freundeskreis in Weimar vom 25.1.1787 (W IV Bd. 8, S. 146), an Herzog Ernst II. 
von Gotha vom 6. 2.1787 (a.a.O. S.172) u.ö. — IR 27.10.1786 Terni (W I Bd. 30, S. 192). 

15 IR 21. 2. 1787 (W I Bd. 30, 278). 

16 Tgb. 21. 9. 1786 (W III Bd.1, S.220): „Meine Bemerkungen über Menschen, Volck, Staat, 
Regierung, Natur, Kunst, Gebrauch, Geschichte gehn immer fort. ...“ Vgl. auch die Bemerkungen 
über Volk W III Bd.1, S. 243; 195. — Allmählich wächst die Abneigung gegen das päpstliche 
Rom (an Herzog Carl August vom 13./20. 1.1787, W IV Bd. 8, S. 139). — Zu Goethes Anschau- 
ungen über das Volk neuerdings Wilhelm Mommsen, Die politischen Anschauungen Goethes (Stutt- 
gart 1948) S.225 ff. 

17 Tgb. 27. 9. 1786 (W III Bd.1, S. 239). 18 Tgb. 29. 9. 1786 (a.a.O. S.220). 

19 'Tgb. 25. 9. 1786 (W III Bd. 1, S. 228). — Über den Übertritt Winckelmanns zum Katholi- 
zismus hat Goethe später zwar verständnisvoll, aber im Grunde ablehnend geurteilt. 

20 Tagebuchnotizen W III Bd.1, S.178f.; 313 (Graf Cesare, der päpstliche Offizier); 319; 
326 (der Priester); 326f.: Man muß die Menschen „nur unter einander reden hören, was das für 
ein lebendig Bild des ganzen Landes giebt“. — Vgl. auch W I Bd. 31, S. 187. — Der Protest der 
geistlichen Kurfürsten von Köln, Mainz und Trier wegen der Errichtung der Nuntiatur in Mün- 
chen, der zu der bekannten Emser Punktation geführt hatte, und das Aufsehen, das diese in Rom 
hervorgerufen hatte, werden von Goethe verzeichnet (W IV Bd.8, S.138). — Zur Aufnahme 
Goethes in die „Arkadia* (W I Bd. 32, S.215ff.) vgl. den Aufsatz von Friedrich Noack, Aus 
Goethes römischem Kreise (2. Goethe und die Arkadia), in: Goethe-Jahrbuch 25 (1904) $. 185 f. 
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Die nähere Berührung mit dem Katholizismus hat Goethe aber zu einem freund- 
lichen Urteil über diesen nicht geführt. Im Gegenteil, je weiter er vom Norden 
nach dem Süden vordringt, je mehr ihn die katholische Welt umfängt, um so 
schärfer fällt die negative Bewertung des Katholizismus aus. Der Gedanke der 
Jugendzeit, daß das heutige Christentum als ganzes entartet ist, hat in Italien 
neue Nahrung erhalten. 

Die Steigerung der ursprünglichen Ideen hat ihren Grund nicht einfach in der 
Tatsache, daß Goethe als der deutsche Protestant nach Italien gekommen ist, dem 
von vornherein das Wesen des Katholizismus verschlossen sein mußte. Gewiß, er 
steht der katholischen Frömmigkeit, jener dinglich-sinnlichen Auffassung des Hei- 
ligen, ablehnend gegenüber. Eine Kerzenweihe, die er in der Sixtinischen Kapelle 
erlebt, hält ihn nur einen Augenblick fest, um ihm dann mißbilligende Auße- 
rungen über den „Hockuspockus“ zu entlocken”. Ebenso kann er einer Pferde- 
weihe, die zugleich als ein Volksfest begangen wird, keinen Sinn abgewinnen, 
„wo ein Priester, mit einem großen Wedel versehen, das Weihwasser, das in Büt- 
teln und Kübeln vor ihm steht, nicht schonend, auf die muntern Geschöpfe derb 
losspritzt“?. Während einer Prozession, „wo sie das Blut des heiligen Franciscus 
herumtrugen“, macht er psychologische Studien an den in Reihen vorüberziehen- 
den Ordensgeistlichen *. 

Auch die volkstümliche Art der Feierlichkeiten, wie sie in Italien begangen 
werden, spricht ihn nicht an. Ihn stört am Ostermorgen „die lärmige Freude über 
die glückliche Auferstehung des Herrn“, wenn mit Tagesanbruch vor den Kirchen- 
türen Donnerschläge, Schwärmer und Lauffeuer abgebrannt werden, wenn die 
Prozessionen mit Chor- und Wechselgesang zu den Kirchen ziehen und wenn 
„Glocken- und Orgelschall“ den Ostersonntag einleiten. Da ist sein Ohr verletzt, 
weil er „eine so lärmende Gottesverehrung“ nicht gewöhnt ist”. Am Fronleich- 
namstag, den er 1787 wieder in Rom verbringt, ärgert ihn „das fromme Fest- 
gewirre“, obwohl es im ganzen imposant ist, doch durch „abgeschmacktes Einzelne“. 
Immer ist ihm die „laute pompöse Verehrung“ zuwider”. Auf dem Wege nach 
Rom läßt er bei einem Aufstieg nach Assisi die Grabstätte des heiligen Franziskus 
unbeachtet, um sich nicht, wie einst der humanistische Kardinal Bembo, die 
„Immagination“ zu verderben. Die spätere Fassung dieser Tagebuchnotiz in der 
„Italienischen Reise“ besagt, daß er „die ungeheuren Substructionen der babylo- 
nisch über einander gethürmten Kirchen“ voller Abneigung links liegen läßt?®. Die 
Erinnerung an „Babylon“ trägt eine bestimmte Note in dieBewertung jenes prunk- 
vollen, über dem Grabe des heiligen Franziskus sich erhebenden Kirchbaues ein. 


Einer Einladung des Kardinalstaatssekretärs ist Goethe nicht gefolgt. Auch mit dem Besuch beim 
Präfekten der Propoganda hat er gezögert. 

21 An Charl. v. Stein vom 2./3.2.1787 (W IV Bd.8, S.158). 

22 An Charl. v. Stein vom 17./20. 1. 1787 (W IV Bd. 8, S. 142) und IR 18. 1. 1787 (WI Bd. 30, 
S. 256). 

23 IR 22.9.1787 (W I Bd. 32, S. 82). 24 IR 8.4.1787 (W I Bd. 31, S. 107). 

25 IR 8.6.1787 (W 1 Bd. 32, S. 3). 

26 T'gb. 26. 10. 1786 (W III Bd. 1, S.323) und IR vom gleichen Tage (W I Bd. 30, S. 182). 
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Nicht so sehr Assisi als vielmehr Rom hat Goethe als „Babylon“ empfunden. 
Rom ist ihm „Babel“, weil es die Stätte des Verfalls der Kirche ist. So bemerkt 
Goethe am 28. August 1787, daß er Herders „Dialog über Gott und göttliche 
Dinge“, der „voll würdiger Gottesgedanken“ ist, zu seinem Geburtstag in Rom 
erhalten habe. „Es war mir tröstlich und erquicklich, sie in diesem Babel, der Mutter 
so vieles Betrugs und Irrthums, so rein und schön zu lesen.“ ”' Rom ist ihm also nicht 
nur die Hauptstadt der alten und der neuen Welt, nicht nur der Mittelpunkt des 
Katholizismus, sondern auch der Ausdruck für die Verderbnis der Christenheit, 
die von dieser heiligen Stätte ihren Ausgang genommen hat. Von Rom sind Betrug 
und Irrtum, die die Geschichte des Christentums durchziehen, ausgegangen. 

Es findet sich eine andere Bemerkung, die den Widerspruch zwischen dem, was 
Rom sein soll, und dem, was es tatsächlich ist, zum Ausdruck bringen will. In einem 
Brief vom 13. Januar 1787 erwähnt er ein „Geschichtgen“, das zeigen soll, wie die 
Häupter der Kirche, die Kardinäle, sich selbst lächerlich machen. Das ist ihm ein 
Zeichen dafür, „wie lose man im heiligen Rom das Heilige behandelt“”®. Hier 
spricht aus Goethe der Protestant, für den „Rom“ sofort zum Inbegriff für die 
entartete Kirche wird. Am heiligsten Ort der Christenheit wird das Heilige gering- 
geachtet. Die Anschauung von dem Verfall des Christentums, den Rom symboli- 
siert, tritt an derartigen Äußerungen deutlich hervor. 

Wenn man die Stärke dieser Anschauung bei Goethe würdigen will, muß man 
sie mit den Urteilen anderer Besucher, die in großen Scharen Rom in den achtziger 
Jahren des achtzehnten Jahrhunderts aufgesucht haben, vergleichen. Bei ihnen 
allen herrscht mehr oder weniger die Begeisterung für das antike Rom vor. Keiner 
der vielen Besucher hat so tief den Katholizismus auf sich wirken lassen wie 
Goethe. Wo aber eine Stellungnahme zur katholischen Kirche erfolgt, da klingt 
schon die nachmalige romantische Verherrlichung des Katholizismus an?®. Goethe 
ist von solchen romantischen Stimmungen ganz frei. Bei ihm hat der Aufenthalt in 


27 IR 28.8.1787 (W I Bd. 32, S. 63). 

28 IR 13. 1. 1787 (W I Bd. 30, S. 251 ff.) und an den Freundeskreis in Weimar vom gleichen 
Tage (W IV Bd. 8, $. 132). In diesem Briefe fehlt aber der im Text wiedergegebene Satz. Ver- 
mutlich hat Goethe auch hier mehrere Briefe für die IR ineinandergearbeitet. 

20 Vgl. die begeisterten Schilderungen des späteren Hamburger Domherrn Johann Friedrich 
Lorenz Meyer bei L. v. Pastor, Geschichte der Päpste seit dem Ausgang des Mittelalters, 16. Bd., 
3. Abtlg. (Freiburg 1933) S.69ff. — Ferner: Camillo v. Klenze, The interpretation of Italy 
during the last two centuries. A contribution to the study of Goethe’s „Italienische Reise“ (Chi- 
cago 1907), und Wilhelm Waetzold, Das klassische Land. Wandlungen der Italiensehnsucht (Leip- 
zig 1927) S. 19ff. — Die Tendenz von Pastors Wiedergabe der Außerungen Goethes ist, Goethe 
auch als Bewunderer der katholischen Gottesdienste erscheinen zu lassen und seine Kritik tunlichst 
abzuschwächen bzw. sie aus dem Unvermögen des Protestanten, den Katholizismus wirklich ver- 
stehen zu können, abzuleiten. Unsere weiteren Ausführungen werden zeigen, welche Ideen der 
Bewunderung Goethes und seiner Kritik am Katholizismus zugrunde liegen. — Herders Urteile 
über den Katholizismus anläßlich seines Aufenthaltes in Rom auszugsweise bei Rudolf Haym, 
Herder II (Berlin 1885) S. 408. — Vgl. Herders Reise nach Italien. Herders Briefwechsel 
mit seiner Gattin, hrsg. von Heinrich Düntzer und Ferd. Gottfr. v. Herder (Gießen 1859) S. 150 
193 195 265 270, bes. S. 287 f. 
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Rom und die direkte Berührung mit dem Katholizismus das ursprüngliche Bild, 
das er von der Geschichte des Christentums hat, nur noch plastischer und schärfer 
werden lassen. Die Grundlinien desselben, die wir in dem vorangegangenen Auf- 
satz herausgestellt haben, sind ausgefüllt worden. 

Schon die Eindrücke, die Goethe nach seiner ersten Berührung mit der katholi- 
schen Welt in Süddeutschland in seinem Tagebuch festgehalten hat, zeigen dies 
mit aller Deutlichkeit. Die ersten Bemerkungen geben ihm die mit barocker Pracht 
überladenen jesuitischen Kirchen in Süddeutschland ein. Dazu kommen die Über- 
legungen, die er an den Besuch eines von Jesuitenschülern dargestellten Schauspiels 
in Regensburg knüpft. „Auch dies und das Ganze“, heißt es im Tagebuch”, „hat 
mich von der Jesuiten großer Klugheit aufs neue überzeugt.“ Er meint, daß es sich 
nicht um Klugheit „in Abstracto“, sondern um eine Freude an der Sache selbst, 
einen „Mit- und Selbstgenuß“, handelt, der das Leben wohl zu brauchen versteht. 
Von den Jesuitenkirchen bemerkt das Tagebuch lakonisch: „Jesnitenkirchen, 
Türme, Dekoration überhaupt!“ 

Goethe hebt zwei Züge an den Jesuiten hervor, welche die Maßstäbe erkennen 
lassen, die seiner Beurteilung zugrunde liegen. Er betont zunächst den blendenden 
Reichtum der jesuitischen Kirchen, der ganz in den Dienst der Gewinnung der 
Menschen gestellt ist. Die großzügige Anlage und die wundervolle Ausstattung 
müssen allen Menschen eine geheime Ehrfurcht einflößen. „Gold, Silber, Metall 
und Pracht, daß der Reichthum die Bettler aller Stände blenden möge.“ ® Mit viel 
Verstand, Konsequenz und Geschick sind die Jesuiten dabei zu Werke gegangen; 
sie zeichnen sich darin vor anderen Orden aus. Diese imponierende Weltlichkeit 
aber wird durch die Anpassung an den Geschmack der Menge durchbrochen. Man 
trägt den Empfindungen der großen Masse Rechnung, um sie für sich zu gewinnen. 
So findet sich bei allem überwältigenden Prunk dieser Kirchen „hie und da etwas 
Abgeschmacktes, daß die Menschheit versöhnt und angezogen werde“. Diese eigen- 
tümliche Mischung von äußerer Pracht und Akkommodation an die natürlichen 
Empfindungen der Menschheit spiegelt ihm den Geist des katholischen Gottes- 
dienstes wider. „Es ist dies überhaupt der Genius des Catholischen äussern Gottes- 
diensts.“ ® 

Auf Grund dieser Beobachtungen kommt Goethe sodann zu dem Urteil, daß die 
Jesuiten „die alte abgestumpfte Andacht“ nicht wie andere Orden einfach fort- 
gesetzt, sondern sie durch die Verbindung „mit dem Genio Säkuli“ neu belebt 
haben. Die Jesuiten haben sich, wie die „Italienische Reise“ ausführt, „der welt- 
lichen Sinnlichkeit“ bedient, um durch Schauspiele und durch die Pracht großzügig 
angelegter Kirchen auf die Menschheit zu wirken. „Sie verschmähten nichts, was 
irgend wirken konnte und wußten es mit Liebe und Aufmerksamkeit zu behan- 
deln.“ ®* Die Verbindung mit weltlicher Pracht, das Eingehen auf den „Geist der 
Zeit“, wie die „Italienische Reise“ sagt, zeigt die Säkularisierung der katholischen 


30 Tgb. 3. 9. 1786 (W III Bd. 1, S.149) und IR vom gleichen Tage (W I Bd. 30, 5.8). 


31 Tgb.a.a. O.S. 150. #2 'Tgb. a.a.O. S.150 und IR a.a.O. S.9. 
33 'T’gb. a. a. O. $. 151 und IR a.a. O.5.9. 34 Tgb.a.a. O.S. 151 und IR a. a. O. 5. 8. 
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Frömmigkeit an, die durch die Rücksichtnahme auf den Geschmack der Masse ver- 
ursacht ist. Viel „Abgeschmacktes“ ist deshalb in die Gottesdienste eingedrungen. 
Das alles ist letztlich auf Wirkung auf die Menschen abgestellt, ist Mittel, das 
diesem Zwecke dienstbar gemacht wird. Wenn Goethe den Jesuiten auch eine 
Freude an der Sache zugesteht, so geht doch die Tendenz aller seiner Urteile dahin, 
die Verbindung des Religiösen mit dem Weltlichen als seine Depravation und die 
Unterordnung der Kunst unter die religiösen Zwecke als Ausdruck höchster mensch- 
licher Klugheit, die auf Wirkung bedacht ist, aber damit um ihre Sachlichkeit 
kommt, zu bewerten. Es ist letztlich der Gedanke an die innere Unwahrhaftigkeit, 
die diesen Mangel an Sachlichkeit begleitet, der auch hier wiederkehrt, wie er uns 
schon in den Jugendschriften begegnet ist. 

Einmal wird er auch geradezu ausgesprochen. In Trient sieht Goethe ein an das 
Konzil erinnerndes Bild, das den vor den versammelten Vätern predigenden Je- 
suitengeneral darstellt. „Ich möchte wissen, was er ihnen vorgesagt hat“, heißt es 
im Tagebuch, „aufgebunden hat“, sagt den Gedanken noch verdeutlichend die spä- 
tere Fassung dieser Stelle”. 

Wenn man dem Tagebuch folgt, kann man gut der Entwicklung dieses Gedan- 
kens und den Motiven, die ihn tragen, nachgehen. Goethe hat ihn im Zusammen- 
hang mit Reflexionen über das Wesen des Volkes und des Menschen ausgesprochen. 

Es lohnt sich, seine Auffassung des Volkes, die eine andere als die Herders 
ist, zu betrachten. Das Volk ist ihm die ungestaltete und ungeformte Masse, ein 
Stück Natur, das „ein nothwendiges unwillkührliches Daseyn“ führt. Es lebt un- 
geordnet und ohne Zucht, dieses „vielköpfige, vielsinnige, schwanckende, schwe- 
bende Thier“ ®. Als Goethe das Amphitheater in Verona sieht, meint er, man 
dürfe es sich nicht ohne das Volk vorstellen. Das Volk ist der eigentliche „Zier- 
rath“ dieser Anlage, denn wenn sich das Volk in dem Halbrund des Theaters bei- 
sammen sieht, muß es zu einem Bewußtsein seiner selbst kommen. Hier ist es „zu 
Einem Ganzen vereinigt, zu Einer Einheit gestimmt“. Hier empfängt es die Prä- 
gung durch einen Geist?”. Die Republik Venedig, „diese wunderbare Inselstadt, 
diese Biber Republick“, ist ihm nicht das Werk eines einzelnen Gebieters, sondern 
eine Schöpfung des Volkes: „Es ist ein großes respecktables Werk versammelter 
Menschenkraft, ein herrliches Monument, nicht Eines Befehlenden, sondern eines 
Volkes.“ ?® Das ist für Goethe die immer ehrwürdig bleibende Idee der Republik 
Venedig, die auch durch die Geschichte nicht geschwächt wird. Mag deshalb Vene- 
dig im Laufe der Jahrhunderte seine Macht eingebüßt haben, mag sein Handel 
auch zurückgegangen sein, mögen die Lagunen versanden und stinken, die Idee 
dieser Republik, „ihr Wesen“, aber wird durch diese Entwicklung nicht geschwächt. 
Es steht jenseits der Zeit, der alles unterworfen ist, was „ein erscheynendes Da- 
seyn“ hat. Alles geschichtliche Leben ist also in die Zeitlichkeit gestellt, aber die 


35 'Tgb. 11. 9. 1786 (a. a. ©. S. 178) und IR vom gleichen Tage (a. a. O. S. 37). 
36 T'gb. 29. 9. und 16. 9. 1786 (a. a. O. S. 243 und $. 195). 

37 Tgb. 16. 9. 1786 (a.a.O. S.195). 38 'Tgb. 29. 9. 1786 (a.a.0. S, 245). 
3 Tgb. a.a.O. S. 246. 
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Idee seiner Hervorbringungen, die aus der Urkraft des Volkes hervorgehen, wird 
dadurch nicht berührt. 

Neben dieser Bewertung des Volkes als eines mächtigen, kraftvollen, aber un- 
geformten Naturwesens, steht die Beurteilung des Menschen. Der Mensch ist ein 
Stück des Volkes; er lebt aus engen, schmutzigen Bedürfnissen heraus. Er ist im 
Sinnlichen befangen, so daß er durch die Darstellung großer Ideen, wie sie die 
Kunst übt, zu einem höheren und wahren Dasein erhoben werden muß. Sein nie- 
deres Bedürfnis soll veredelt und ihm von sich selbst „eine große Idee“ gegeben 
werden‘. Das ist für Goethe die hohe Aufgabe der Kunst, wie sie der von ihm 
verehrte Palladio, der allein neben Raffael den Beinamen „der Große“ verdient, 
erfüllt hat. Und doch bleibt der große Künstler, der sich nicht dem Bedürfnis der 
Menge anbequemt, sondern es zu seiner Idee emporheben will, unverstanden und 
unpopulär. Deshalb empfindet Goethe aufs tiefste den Kontrast zwischen den 
großartigen Schöpfungen der Antike und der Renaissance zu dem dumpfen Leben 
der breiten Masse: „Wie wenig diese köstlichen Monumente eines Menschengeistes 
zu dem Leben der übrigen passen.“ Hingegen ist derjenige populär, der nicht diese 
hohe Aufgabe erfüllt, sondern sich auf die Bedürfnisse der Menge einstellt, sich ihr 
anpaßt und ihr nicht die Wahrheit zeigt. „Aber wenn man die Vögel belügt, ihnen 
Mährgen erzählt, ihnen vom Tag zum andren forthilft etc., dann ist man. ihr 
Mann und drum sind so viele Kirchen zu Stande gekommen, weil von daher für 
das Bedürfniß der Sterblichen am besten gesorgt wird.“ * 

Hier wird die Idee von der Anpassung des Christentums an die primitive Vor- 
stellungswelt der breiten Masse mit aller Deutlichkeit ausgesprochen. Das kluge 
Eingehen auf die niederen, nur auf den Tag gerichteten Bedürfnisse der Menschen 
hat die Erfolge der Jesuiten bewirkt. Letztlich will der Mensch belogen sein, er 
will Märchen hören und in seinem niederen Zustande gehalten werden. So erklärt 
sich die Entstehung der vielen Kirchen, mit denen man auf die Augenblicksbedürf- 
nisse der Menschen eingeht, statt sie zu heben. In der Akkommodation an den 
Menschen liegt der Grund für den Verfall der christlichen Religion. Vom Men- 
schen geht das Unglück in der Geschichte des Christentums aus. Ihm zuliebe bieten 
die Kirchen „Märchen“ dar, wodurch sie zugleich die größte Popularität gewin- 
nen. Der Mensch ergreift stets „mit Freuden“ das Unsinnige, wenn es ihm nur 
recht anschaulich in sinnenhafter Einkleidung nahegebracht wird”. 

Mit Notwendigkeit ergibt sich aus diesen Gedanken die Folgerung, daß das Be- 
streben der Kirche darauf gerichtet ist, mit vielem Aufwand ihre Lügen und Er- 
findungen glaubhaft zu machen und sie in Geltung zu erhalten. Die Unterhaltung 
mit einem päpstlichen Hauptmann, dem gegenüber sich Goethe als Protestant zu 
erkennen gibt, zeigt ihm die abstrusen Vorstellungen des Katholiken über den 
Protestantismus und die geringe Bildung dieses Mannes, der als ein Repräsentant 
vieler seiner Landsleute gelten kann. In den primitiven Vorstellungen des päpst- 
lichen Soldaten sieht Goethe die Wirkungen einer klugen Geistlichkeit, „welche 


# 'Tgb. 19. 9. 1786 (a.a.O. S. 214). 4 Tb. a.a.O. 5.215. 
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alles abzulehnen und zu entstellen sucht, was den dunklen Kreis ihrer herkömm- 
lichen Lehre durchbrechen und verwirren könnte“ ®. 

Dieses Bemühen, bei dem sich die Kirche auch der Künste bedient, hat aber auf 
die Kunst selbst zurückgewirkt und ihren Verfall eingeleitet. Der „Aberglaube“ 
hat die Künste zugrunde gerichtet. „Was die Mutter Gottes für eine schöne Er- 
findung ist“, heißt es einmal im Tagebuch“, „fühlt man nicht eher als mitten im 
Catholicismus. Eine Vergine mit dem Sohn auf dem Arm, die aber darum 
santissima Vergine ist, weil sie einen Sohn zur Welt gebracht hat. Es ist ein 
Gegenstand, vor dem einem die Sinne so schön stillstehn, der eine gewisse 
innerliche Grazie der Dichtung hat, über den man sich so freut und bey dem man 
so ganz und gar nichts dencken kann, daß er recht zu einem religiosen Gegen- 
stande gemacht ist. Leider aber sind diese Gegenstände die Geißel der Mahler ge- 
wesen und Schuld daß die Kunst gesuncken ist, nachdem sie sich kaum erhoben 
hatte.“ 

Die Kunst ist infolge ihrer Beschäftigung mit religiösen Gegenständen unter- 
gegangen. Das weist ihre Geschichte aus, die zugleich belegt, daß das enge Bedürf- 
nis der Menschen an ihrem Untergang beteiligt ist. Vor allem die nördlichen Völ- 
ker, die die neuere Geschichte beherrschen, die „Barbaren“, haben den Untergang 
der Kunst bewirkt. Auch die Römer werden zu den Barbaren gerechnet, denn auch 
sie sind noch nördlich. Sie haben die Welt ausgeplündert, das Schöne an sich ge- 
rissen und es für sich zurechtgemacht. „Wir wollen die Geschichte dazu nehmen 
und du wirst sehn der Aberglaube ist eigentlich wieder Herr über die Künste ge- 
worden und hat sie zu Grunde gerichtet. Aber nicht er allein, auch das enge Be- 
dürfnis der neueren, der nördlichen Völcker. Denn auch Italien ist noch nördlich 
und die Römer waren auch nur Barbaren, die das Schöne raubten, wie man ein 
schönes Weib raubt. Sie plünderten die Welt und brauchten doch griechische 
Schneider um sich die Lappen auf den Leib zu passen.“ *° Erscheinen hier die Rö- 
mer als „Barbaren“, die die Kunst der Griechen sich wie Räuber angeeignet haben, 
so können auch die Erbauer des päpstlichen Roms ähnlich bewertet werden. Die 
„Baumeister des neuen Roms“, die das antike abgetragen und überbaut haben, 
setzen damit das Werk der barbarischen Verwüstung des alten Roms fort *. 

Die Akkommodation der Kunst an das Bedürfnis der Menschen gilt also als 
Ausdruck eines Barbarentums, das auch im Christentum in ähnlicher Weise auf- 
tritt, Hier ist es der Drang, die Religion „populär“ zu machen, den die römische 
Kirche am konsequentesten und mit dem größten Erfolg betrieben hat, indem sie 
auf die primitiven, natürlichen Empfindungen des Volkes eingegangen ist. „Und 
man möchte hier bemerken“, wird einmal in der Studie über den Volksgesang in 
Italien gesagt, dessen geistlich-weltlichen Charakter Goethe herausarbeitet, „daß 


®% IR 25. 10. 1786 (W I Bd. 30, S.181). 4 Tgb. 8. 10. 1786 (W III Bd. 1, S. 282). 

#5 Tgb. 19, 10. 1786 (a.a.O. S. 308). 

% IR 5. 11. 1786 (W I Bd. 30, S. 205 £.). — Vgl. auch W IV Bd. 8, S.53. 

#7 W 1 Bd.32, S.363. — Goethe meint von dem von ihm besprochenen geistlichen Volkslied 
aus überhaupt „die Theorie der Bekehrungs- und Missionsgeschichten“ entwickeln zu können. Er 
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es eigentlich der Römischen Kirche am besten gelungen sei, die Religion populär 
zu machen, indem sie solche nicht sowohl mit den Begriffen der Menge, als mit den 
Gesinnungen der Menge zu vereinigen gewußt hat“. Trotz dieses Erfolges hat der 
Katholizismus aber ebensowenig wie die Kunst die Menschen zu ändern vermocht. 
Die Wirkungen gehen nicht in die Tiefe. Die Menschen sind Barbaren und „Natur- 
menschen“ geblieben, „die unter Pracht und Würde der Religion und der Künste 
nicht ein Haar anders sind, als sie in Höhlen und Wäldern auch sein würden“. Die 
sich dem natürlichen Bedürfnis der Menschen anpassende Religion hat ihre innere 
Kraft verloren; sie vermag die rohe menschliche Natur nicht zu wandeln. Goethe 
findet den Beleg für diese Tatsache in der Häufigkeit der Verbrechen, die wie zer- 
störende Naturerscheinungen, wie Erdbeben und Wasserflut, angesehen werden. 
„Der Mörder erreicht eine Kirche, und so ist’s gut.“ *° Das kirchliche Asylrecht 
scheint von Goethe als Schutz für Verbrechen angesehen zu werden. 

Von diesen Gedanken aus werden nun die kirchlichen Lehren schlechthin als 
Lüge oder Unsinn beurteilt. Gelegentlich wird ihre künstlerische Einkleidung als 
solche gewertet. So heißt es von der Markuskirche in Venedig: „Die Markuskirche 
muß in einem Kupfer von dir gesehen werden, die Bauart ist jeden Unsinns werth, 
der jemals drinne gelehrt oder getrieben worden seyn mag.“ Zu einem Bilde von 
Guercino, einer Darstellung der Maria mit dem Jesuskinde, dem die Mutter die 
Hand zum Segnen des Beschauers erhebt, wird notiert: „Im Sinn der katholischen 
Mythologie ein glücklicher Gedanke.“ Die häufige Darstellung religiöser Gegen- 
stände und kirchlicher Gestalten weckt schließlich überhaupt den Unwillen: „Der 
Kirchen und Altarblätter kriegt man so satt, daß man manches Gute übersieht und 
ich bin nur im Anfange.“ Eine antiklerikale Stimmung macht sich immer wieder 
Luft: „Der Heil. Prokulus, der ein Soldat war, ist eine schöne Figur aber dann die 
andern Bischöffe und Pfaffen.“ „Man ist entzückt und vergißt auf einmal alles 
Pfaffentum“, meint Goethe beim Anblick eines Atriums von korinthischen Säulen 
neben dem Caritas-Kloster in Venedig, einer Schöpfung von Palladio“. Über die 
kirchlichen Handlungen des Fronleichnamsfestes fällt in einem Briefe an Charlotte 
von Stein das Wort: „Ich bin nun ein für allemal für diese Kirchlichen Cerimonien 
verdorben, alle diese Bemühungen eine Lüge gelten zu machen kommen mir schaal 
vor und die Mummereyen die für Kinder und sinnliche Menschen etwas imposan- 
tes haben, erscheinen mir auch sogar wenn ich die Sache als Künstler und Dichter 
ansehe, abgeschmackt und klein. Es ist nichts groß als das Wahre und das kleinste 
Wahre ist groß.“ ” 

Dieses bezeichnende Wort, wonach die kirchlichen Handlungen auf unreife und 
sinnenhafte Menschen abgestellt sind und nur auf diese ihre Wirkung ausüben, 
spricht einen weiteren, mit dem Gesagten im Zusammenhang stehenden Gedanken 


hat die Bedeutung der Akkommodation gesehen, die dieser in der katholischen und protestantischen 
Mission des 17. und 18. Jahrhunderts zukommt. 
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aus, der uns noch tiefer in die Goethe beherrschenden Vorstellungen hineinführt. 
Aller Gottesdienst der katholischen Kirche ist für ihn sinnliche Einkleidung, eine 
theatermäßige Gestaltung, ein Anlegen von Masken und Hüllen, die eine betäu- 
bende Wirkung auf die Sinne der Menschen ausüben. Eine blendende Entfaltung 
von Pracht und auch die Kunst sind in den Dienst dieses auf Wirkung berechneten 
Schauspiels gestellt worden, welches den Zweck hat, eine Lüge in Geltung zu 
setzen. Die kirchlichen Handlungen finden ihre Parallele in den Aufführungen des 
Theaters oder in den maskenartigen Verkleidungen des Karnevals. 

Je länger Goethe in Italien weilt, je häufiger er die katholischen Gottes- 
dienste besucht, um so stärker drängt sich ihm der Vergleich von Gottesdienst, 
Theater und Karneval auf. Über den Weihnachtsgottesdienst des ersten Festtages 
teilt er Herder mit‘, daß er in der Peterskirche „den Papst mit der ganzen 
Clerisey“ gesehen habe, wie er das Hochamt von seinem Thron aus hielt: „Es ıst 
ein einziges Schauspiel in seiner Art.“ Es habe ihm aber nicht imponiert, da er „im 
Diogenismus zu alt“ geworden sei. Auch über die griechisch-orthodoxe Messe wird 
ein ähnliches Urteil abgegeben. Ihre Zeremonien scheinen ihm „theatralischer, 
pedantischer, nachdenklicher und doch populärer“ als die der römischen Kirche 
zu sein. Aber auch sie vermögen keine Wirkung auf ihn auszuüben; er ist nicht 
mehr naiv genug, um sich von diesem Theater beeindrucken zu lassen: „Auch da 
hab ich wieder gesehn, daß ich für alles zu alt bin, nur fürs Wahre nicht. Ihre 
Cärimonien, und Opern, Umgänge und Ballette, es fließt wie Wasser an einem 
Wachstuch ab.“ ” 

Noch deutlicher kommt der Vergleich der kirchlichen Handlungen mit dem 
Theater in einem Brief an den Herzog Carl August, zu dem sich ja Goethe über- 
haupt offen über seine Eindrücke in Italien geäußert hat, zum Ausdruck. Der 
Papst wird als „der beste Schauspieler“ Roms bezeichnet. „Vom Theater und den 
kirchlichen Cerimonien bin ich gleich übel erbaut, die Schauspieler geben sich viel 
Mühe um Freude, die Pfaffen um Andacht zu erregen und beyde würcken nur auf 
eine Klaße, zu der ich nicht gehöre, beyde Künste sind in ein seelenloses Gepränge 
anusgeartet. Auf alle Fälle ist der Papst der beste Schauspieler der hier seine Person 
produciert. Die andern Menschen die nicht öffentlich gauckeln, treiben meist ihr 
Spiel im Stillen.“ | 

Die feierlichen Gottesdienste des ersten Ostertages in der Peterskirche, denen 
Goethe beigewohnt hat, werden in ihrer theatralischen Pracht geschildert und mit 
einem Ausdruck des Theaters — „das Ensemble“ der kirchlichen Funktionen — 
charakterisiert”. Man müßte „ein Kind oder ein Gläubiger“ sein, meint Goethe, 
um dieses Schauspiel in höchster Einfalt auf sich wirken zu lassen, das dazu da ist, 
den Menschen Jesus zu einem Gott zu machen. In der Apotheose des Menschen Jesus 
wird der Sinn jener blendenden, durch die Jahrhunderte klug und geschmackvoll 
aufgebauten theatralischen kirchlichen Handlungen gesehen. „Jene Funcktionen 


51 29,/30.12.1786 (W IV Bd.8, S. 110). 
®2 An Charl. v. Stein vom 6. 1. 1787 (a.a. ©. S. 118). 
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kann man nicht ohne Verwunderung ansehen. Es ist gewiß in der Welt nie ein 
solches Ensemble gewesen und man kann den Schein, die Representation nicht 
höher treiben... was da für eine Kunst, ein Verstand, ein Geschmack durch. Jahr- 
hunderte zusammengearbeitet haben um einen Menschen bey lebendigem Leibe zu 
vergöttern! Ich hätte in dieser Stunde ein Kind oder ein Gläubiger seyn mögen um 
alles in seinem höchsten Lichte zu sehen.“ ® 

Wie die kirchlichen Handlungen alsein imponierendes Blendwerk, als eine auf das 
Höchste getriebene „Repräsentation“ aufgefaßt und mit dem Theater verglichen 
werden, so setzt sie Goethe auch zu dem Maskenspiel des Karnevals in Vergleich. 
Dann spricht er von „der Pfaffen Mummerey“, die ihn so wenig erfreuen oder 
interessieren kann wie „die Mummereyen des Carnevals“, die er, bevor er Rom 
verläßt, an seinem Fenster vorüberziehen lassen will’*. „Das Carneval muß man 
sehen, so wenig Vergnügen es gewährt, eben so ists mit den geistlichen Mumme- 
reyen.“ °’ Die reiche Ausgestaltung der Gottesdienste erscheint ihm als ein Spiel 
des Theaters oder wie der Karneval. Sie hat in Rom eine vollkommene Aus- 
bildung erfahren, die als solche Bewunderung abnötigen kann. „Rom hat das 
Eigene“, schreibt Goethe seinem Herzog unter Bezugnahme auf den Gottesdienst 
am Fronleichnamsfest, „daß auch das Gespielte drin groß ist“ ®. 

Am Dreikönigsfest des Jahres 1787 kann Goethe einer sehr sinnvollen Ver- 
anstaltung der Propagandakongregation beiwohnen. Man hat dieses Fest zugleich 
als ein Missionsfest begangen. Die Zusammenführung der Völker aller Sprachen 
zu der Einheit des Glaubens, von der der Bericht der Apostelgeschichte über die 
Ausgießung des Heiligen Geistes sagt, daß sie einander verstanden haben, wiewohl 
sie in fremden Sprachen redeten, wird am Dreikönigsfest der Propaganda derart 
dargestellt, daß Vertreter der verschiedenen, durch die Mission der römischen 
Kirche geeinten Völker auftreten und in ihrer Muttersprache zu den versammelten 
Zuhörern sprechen. Auch über diese Veranstaltung ist Goethe enttäuscht; auch sie‘ 
wird ihm zu einem nichtssagenden Schauspiel. Er schließt seinen Bericht mit den 
Worten: „Das Auditorium lachte unbändig über die Fremden Stimmen und so 
ward auch diese Vorstellung zur Farce.“ ” 

Gegen Ende seines zweiten römischen Aufenthaltes nimmt Goethe in der Kar- 
woche des Jahres 1788 an den vom Papst gehaltenen Gottesdiensten teil. Durch 
Vermittlung guter Freunde hat er vieles aus unmittelbarer Nähe sehen und hören 
können, wozu man wegen des Andranges sonst nur schwer kommen kann. Beson- 
deren Eindruck hat dabei der Karfreitagsgottesdienst auf ihn gemacht, jedoch auch 
nur so, daß er die „undenkbar schön(e)“ Musik des Miserere von Allegri und die 
Improperien, d.h. in der Sprache Goethes „die Vorwürfe, welche der gekreuzigte 
Gott seinem Volke macht“, bewundert, im übrigen aber den Gottesdienst als ein 


55 An Herzog Carl August vom 28. 3./2.4.1788 (a.a.O. S. 367). 

56 An Charl. v. Stein vom 1./3.2. und an Herders vom 3.2.1787 (a. a.O. 5.158 u. 162). 
57 An C. v. Knebel vom 19. 2. 1787 (a.a. ©. S. 195). 

58 6./7. 7. 1787 (a. a. O. S. 236). Die Unterstreichung stammt von Goethe. 
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wirkungsvolles Schauspiel auffaßt. „Der Augenblick, wenn der aller seiner Pracht 
entkleidete Papst vom Thron steigt, um das Kreuz anzubeten und alles übrige an 
seiner Stelle bleibt, jedermann still ist und das Chor anfängt: Populus meus quid 
feci tibi? ist eine der schönsten unter allen merkwürigen Funktionen.“ Aber es 
bleibt bei dem Urteil: er hat alles, was an den Gottesdiensten „genießbar“ war, 
bewundert, sonst aber seine „stillen Betrachtungen“ angestellt. „Nichts hat mir 
eigentlich imponiert, aber bewundert habe ich alles.“ So findet er denn, daß man 
in Rom ‚die christlichen Überlieferungen vollkommen durchgearbeitet“ hat. Das 
Abstoßende und „Unerfreuliche“ des katholischen Gottesdienstes wird durch Ge- 
schmack, Würde und die Verbindung mit allen Künsten verdeckt. Das aber ist nur 
in Rom möglich gewesen, „wo seit Jahrhunderten alle Künste zu Gebote stan- 
den“ ®. Der Gedanke, der hinter diesen Äußerungen steht, ist stets der gleiche: die 
Gottesdienste der katholischen Kirche sind ein großartiges, als solches bewun- 
dernswertes Schauspiel, dessen kunstvolles Gewebe sich in der Geschichte nur dort 
zusammenfügen ließ, wo alle Künste in einzigartiger Weise dafür genutzt werden 


konnten. 
% 


Man kann Goethes Auffassung des kirchlichen Gottesdienstes als einer „Mum- 
merei“ nicht würdigen, wenn man sie einfach als das Unvermögen des Protestanten 
faßt, den Geist des katholischen Gottesdienstes oder die Roma sacra zu verstehen. 
Der Grund für die Einschätzung der kirchlichen Handlungen als theaterähnliches 
Spiel oder als karnevalsmäßige Maskierung liegt viel tiefer. Er liegt in der 
spiritualistischen Grundhaltung Goethes, die ihn hindert, ein 
echtes Verhältnis zur Geschichte zu gewinnen. Letztlich ist die Ge- 
schichte für ihn das geistlose Maskenspiel der Jahrhunderte, in dem dasselbe Stück 
in immer wieder anderen Einkleidungen und Verhüllungen von den Menschen ge- 
spielt wird. 

Im Tagebuch hat er diese Gedanken festgehalten. Sie sind ihm bei dem An- 
schauen eines in der Kaiserzeit von Ägypten nach Rom gebrachten und von 
Pius VI. im Jahre 1786 aufgestellten Obelisken gekommen, der, einst einem 
ägyptischen Gott in seinem Tempel dienend, von Memphis nach Alexandrien kam, 
dann im alten Rom seine Aufstellung fand, um schließlich, erneut gestürzt, vom 
Papst wieder aufgerichtet zu werden®!: „Wer die Geschichte einer Granitsäule 
erzählen könnte, die erst in Egypten zu einem Memphitischen Tempel zugehauen, 
dann nach Alexandrien geschleppt wurde, ferner die Reise nach Rom machte, dort 
umgestürzt ward und nach Jahrhunderten wieder aufgerichtet und einem andern 
Gott zu Ehren zu rechte gestellt. O meine Liebe was ist das größte des Menschen- 
thuns und treibens.“ ® In allen Religionen wiederholt sich also das gleiche mensch- 
liche Spiel, das sich wie ein Gesetz der Religionsgeschichte ausnimmt. Alle Reli- 
gionen, meint Goethe einmal bei anderer Gelegenheit, die „ihren Cultus oder ihre 


6 IR 22. 3.1788 (W I Bd. 32, S. 296f.). 61 L. v. Pastor a. a. O. S. 50f. 
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Speculationen“ erweitert haben, mußten bei ihrer vollkommenen Veräußerlichung 
enden und ihre Benediktionen schließlich auch auf die Tierwelt ausdehnen, so 
daß sie „auch die Thiere einigermaßen geistlicher Begünstigungen theilhaftig 
werden ließen“ ®. 

Die Idee des Fastnachtsspieles, wonach die äußeren Formen des Gottesdienstes 
nichts sind als ein vielfältiger Maskenaufzug, der sich in den verschiedenen Religio- 
nen äußert, bedeutet die schattenhafte Wertung der geschichtlichen Erscheinungen. 
Goethe teilt sie mit den Spiritualisten des sechzehnten Jahrhunderts, für die wir 
uns hier mit dem Hinweis auf ihren charakteristischen Vertreter, Sebastian 
Franck, vielleicht begnügen dürfen. Dieser hat, lange vor Goethe, eine Reihe 
von Gedanken geäußert, die — trotz allen Unterschiedes der Zeiten und der Men- 
schen — bei Goethe in ähnlicher Weise zum Ausdruck gebracht werden. Hier liegt 
nicht „Abhängigkeit“ in dem üblichen Sinne vor, vielmehr handelt es sich um eine 
über die Jahrhunderte hinweggehende Geistesverwandtschaft, die aus der gleichen 
Einstellung zur Geschichte und ihren Problemen hervorgeht. 

Franck hat nicht nur das in Sekten und Parteien gespaltene Christentum mit 
dem Judentum verglichen und es mit dem in eine Vielzahl von Religionen auf- 
geteilten Heidentum in eine Linie gerückt, sondern auch den Gedanken des Fast- 
nachtsspieles und das Bild der „Mummerei“ zur Deutung dieser geschichtlichen 
Erscheinungen verwandt. Sieht man auf die zahlreichen „Sekten“ innerhalb und 
außerhalb des Christentums, so muß man feststellen: es ist „ein teuffel, der in 
souil schönberten vi mummereien herein laufft“®. Er führt diesen Gedanken in 
seinen zahlreichen Werken mit vielfachen geschichtlichen Illustrationen durch, um 
dem freien, überkonfessionellen und d.h. „unparteiischen“ Christentum des Gei- 
stes die Bahn zu brechen, das allein in der Urzeit des Christentums Wirklichkeit 
gewesen ist. 

Goethe ist also nicht der erste, der die geschichtlichen Formen, in denen die Re- 
ligion sich aussprechen und objektivieren muß, als ein mit Larven und Masken 
ausgeführtes Spiel des Karnevals angesehen hat. Der Hinweis auf Sebastian 
Franck dürfte die geistesgeschichtliche Beziehung, innerhalb derer Goethe steht und 
gesehen werden muß, deutlich machen. Aus der gleichen spiritualistischen Grund- 

63 IR 18. 1. 1781 (W I Bd. 30, S. 255). 

64 Zu Sebastian Franck s. neuerdings Will-Erich Peuckert, Sebastian Franck. Ein deutscher 
Sucher (München 1943). Das Verhältnis von Franck und Gottfried Arnold bei Erich Seeberg, Gott- 
fried Arnold. Die Wissenschaft und die Mystik seiner Zeit (Meerane 1923) S. 516 ff. 

65 Ein Auszug aus der Türkenchronik ist die kleine Schrift mit dem bezeichnenden Titel: 
„Zweintzig Glauben / oder Secten / aileyn des einigen Christenglaubens / On alle örder/ Secten 
und sundere Glauben. Funffzehn beiglauben und Ketzereien der Juden“ (Frankfurt a. Main 1532). 
Aus dieser Schrift hat Th. Sippel, Eine unbekannte Schrift Sebastian Francks, in: Theologische 
Studien und Kritiken 95 (1923/24) S. 147 ff., einige Auszüge mitgeteilt. Die oben wiedergegebene 
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dem waren freien Christenthumb vn Neuen Testament ..nicht dan ein Judenthumb seint“. Die von 
Sippel als unbekannt bezeichnete Schrift ist ein Auszug aus der Türkenchronik von 1530 (vgl. 
Peuckert a. a. O. S. 566). 
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einstellung erwächst die gleiche Stellungnahme zur Geschichte und ihren Proble- 
men. Von seiner spiritualistischen Haltung her, die ihm eine positive Wertung der 
Objektivationen der Religion unmöglich macht, ist auch Goethes Stellung zum 
Katholizismus in Italien zu verstehen und zu beurteilen. 

So finden wir auch in der Zeit der italienischen Reise bei Goethe die Idee wie- 
der, die uns schon in den Jugendschriften entgegengetreten ist, daß die Kirche an 
sich eine Verfallserscheinung der christlichen Religion darstellt. Dieser Gedanke 
ist in Italien durch die unmittelbare Berührung mit dem Katholizismus ungemein 
vertieft worden. Jetzt erscheint ihm das kirchliche Christentum, wie es sich ihm 
in der katholischen Kirche zeigt, als das Gegenteil des reinen, auf Geist und Inner- 
lichkeit begründeten Urchristentums. Der Gedanke wird sogar dahin gesteigert, 
daß sich das Christentum im Laufe seiner geschichtlichen Entwicklung so gewandelt 
hat, daß es zu einem neuen Heidentum geworden ist und daß Christus selbst, 
wenn er heute wiederkäme, von seinem irdischen Statthalter, dem Papst, zu einer 
zweiten Gefangennahme und zu einer zweiten Kreuzigung verurteilt werden 
würde. 


m. 


Es ist notwendig, die Ausweitung dieses Gedankens, der den tiefsten Verfall 
der christlichen Religion ausspricht, auf dem Hintergrunde des jetzt ebenso wie in 
den Jugendschriften hochgehaltenen Ideals der urchristlichen Zeit darzulegen. Wir 
begegnen auch in den Zeugnissen des Aufenthaltes Goethes in Italien der Hoch- 
schätzung des Urchristentums und der Zeit der Märtyrer als der eigentlichen 
idealen Zeit; denn damals sei die Kirche zwar äußerlich arm, aber innerlich stark 
und rein gewesen. In dieser Epoche habe sich der christliche Glaube noch nicht mit 
weltlichen Größen verbunden, weil die Verfolgung des Christentums durch die 
weltlichen Mächte seine Verweltlichung verhindert hat. 

Bezeugen Goethe schon auf dem Wege nach Italien die prächtig ausgestatteten 
Kirchen der Jesuiten durch ihre Verbindung mit dem Geist der Zeit, mit „Prunk 
und Pracht“, die Verweltlichung des Christentums, so tritt ihm diese erst recht in 
Italien selbst, und zwar insbesondere an dem Dasein des Kirchenstaates entgegen. 
So sehr Goethe auch bestrebt ist, das neue Rom kennen zu lernen, so hat ihn doch 
alsbald der tatsächliche Zustand des Kirchenstaates abgestoßen. Noch bevor er in 
dessen eigentliches Zentrum kommt, veranlaßt ihn der in Florenz beobachtete 
„Volksreichtum“ und die Sorgfalt der toskanischen Verwaltung, die ihm an dem 
grandiosen Aussehen sowie der reinlichen Pflege der öffentlichen Anlagen dieses 
Landes deutlich werden, zu einer abfälligen Bemerkung über den Kirchenstaat ®: 
„Der Staat des Papstes hingegen scheint sich nur zu erhalten, weil ihn die Erde 
nicht verschlingen will.“ Deshalb will Goethe „in das neue, lebendige Rom“ nicht 
hineinsehen, denn hier lebt jedermann nur dem Augenblick, sucht sich zu berei- 


6% IR 25. 10. 1786 (W I Bd. 30, S. 176) und Tgb. vom gleichen Tage (W III Bd.1,S. 320). 
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chern und sich aus Trümmern „wieder ein Häusgen“ zu bauen”, Der päpstliche 
Staat ist ihm das „Muster einer abscheulichen Administration“ 8. Nach mehr als 
einjährigem Aufenthalt in Italien muß er zugeben, daß er sich um den römischen 
Staat wenig gekümmert habe. Das Übel der schlechten Verwaltung ist so tief ein- 
gewurzelt, weil mit der Verfassung des Kirchenstaates selbst gegeben, daß es auch 
durch eine Folge guter Regenten und Minister nicht behoben werden kann. Aber 
nicht nur Widerwillen, sondern auch Kritik an der Nepotenwirtschaft und an 
dem seine Pflichten äußerlich nehmenden Papst löst der Eindruck der Verhältnisse 
im Kirchenstaat aus: „Indessen geht alles seinen Gang, der Papst bereichert seine 
Nipoten, richtet Obelisken auf und theilt Segen aus so viel man verlangt.“ ® 

Werden hier der Kirchenstaat und der seine Familie bereichernde, seinen Segen 
unterschiedlos spendende Papst als Anzeichen des Niederganges des katholischen 
Christentums gesehen, so wird ein ähnliches Urteil über die päpstliche Propaganda- 
Kongregation abgegeben. „Der Geist der ersten Stifter“ scheint ihm auch aus die- 
ser Einrichtung geschwunden zu sein, aber als Institution „zur Ausbreitung der 
päpstlichen Macht“ hat sie ihre Bedeutung gehabt ”®. Auch diese Äußerungen sind 
wieder aus dem Geiste Gottfried Arnolds und aller Spiritualisten heraus gegeben. 
Der Untergang der reinen und innerlichen christlichen Frömmigkeit habe mit der 
Gewinnung von äußerer Macht durch die Kirche eingesetzt. 

Ebenso stark wie diese Wendung des Gedankens erscheint nun bei Goethe die 
andere, positive, welche in den Anfangszeiten des Christentums das Ideal erkennt, 
an dem die Gegenwart zu messen ist. Wir betrachten zunächst, in welcher Gestalt 
dieser Gedanke bei ihm fortlebt. 

In Palermo hat er die über eine Höhle wirkungsvoll erbaute, im Innern reich 
verzierte und ausgeschmückte Kirche der heiligen Rosalia, der Schutzpatronin der 
Stadt, aufgesucht. Rosalia, eine Anachoretin aus der zweiten Hälfte des zwölften 
Jahrhunderts, lebte in einer Grotte auf dem Monte Pellegrino bei Palermo. Zu 
Beginn des siebzehnten Jahrhunderts wurden ihre Gebeine in der Grotte entdeckt 
und im Pestjahr 1624 nach Palermo gebracht. Die Stadt wurde bald danach von 
der Pest befreit. Zu Ehren der Heiligen stiftete man volkstümliche Feierlichkeiten. 
Auf den Felsen auf dem Monte Pellegrino wurde eine der Heiligen gewidmete 
Kirche errichtet, die sich über der Grotte der Einsiedlerin erhebt. Goethe hat diese 
Stätte aufgesucht. Er bemerkt dazu in der „Italienischen Reise“ ”!: „Der Andachts- 
ort selbst ist der Demut der Heiligen, welche sich dahin flüchtete, angemessener, 
als die prächtigen Feste, welche man ihrer völligen Entäußerung von der Welt zu 
Ehren anstellte.“ Nun folgt auf diesen charakteristischen Satz eine noch bezeich- 
nendere Wendung, welche den hier angedeuteten Gedanken sofort in das Allge- 


67 An Herzog Carl August vom 13./20. 1. 1787 und an Charl. v. Stein vom 25./27. 1. 1787 
(W IV Bd. 8, S. 139 u. 148). 

68 An Seidel vom 20.2.1787 (a.a. O. S. 200). 

69 An J. F.v. Fritsch vom 27. 10. 1787 (a.a.O. S. 287). 

70 An J. G. Herder vom 25./27. 1. 1787 (a.a.O. S. 154). 

1 IR 6. 4. 1787 (W I Bd. 31,.S. 101). 
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meine erhebt. Die Grundlage für Reichtum, Glanz und Feste der heutigen Chri- 
stenheit bildet die Zeit der Märtyrer. Diese haben mit ihrem Blut den Frieden für 
die Kirche erkauft. So gründet als „die ganze Christenheit ... nun 1800 Jahre 
ihren Besitz, ihre Pracht, ihre feierlichen Lustbarkeiten auf das Elend ihrer ersten 
Stifter und eifrigsten Bekenner“. 

Hier klingt die seit den Tagen Konstantins des Großen in der Kirchengeschichte 
immer wieder wirksam gewordene Idee nach, daß die eigentlich glücklichen Zeiten 
in der Geschichte des Christentums die Zeiten der Märtyrer gewesen sind, deren 
Opfer den Sieg des Christentums ermöglicht haben. Die heutige weltförmige Ge- 
stalt des Christentums ruht also auf den Leiden und dem Elend der Märtyrer. 

Auch dem anderen Moment der Verfallstheorie, daß sich das Christentum nur 
an seinen Anfängen rein darstellt, hat Goethe Ausdruck gegeben. 

Schon bevor er nach Rom kommt, hat die immer intensiver werdende Berührung 
mit dem Katholizismus, wozu auch die Bekanntschaft mit dem Grafen Cesare, 
jenes „wackeren päpstlichen Offiziers“ gehört, dessen Gesellschaft ihm „von vielen 
Nutzen“ ist, ihm die Konzeption von der Wiederkehr Christi, die jetzt mit der 
Legende vom Ewigen Juden identisch ist, eingegeben. Das Tagebuch vermerkt 
unter dem 22. Oktober 1786”: „Heute früh saß ich ganz still im Wagen und habe 
den Plan zu dem großen Gedicht der Ankunft des Herrn, oder dem ewigen Juden 
recht ausgedacht. Wenn mir doch der Himmel nur Raum gäbe nach und nach das 
alles auszuarbeiten, was ich im Sinn habe.“ 

Das gleiche Motiv, das die Tagebuchnotiz nur andeutet, läßt die „Italienische 
Reise“ ein zweites Mal wenige Tage später in größerer Bestimmtheit wiederkehren. 
An Stelle des päpstlichen Soldaten hat Goethe jetzt die Gesellschaft eines Priesters 
gefunden”. Dieser gibt ihm auf seine Fragen nähere Auskunft „von dem Ritus 
und andern dahin gehörigen Dingen“ in der katholischen Kirche. Durch das Ge- 
spräch mit dem Geistlichen ist Goethe wieder an die Legende vom Ewigen Juden 
und das Motiv des wiederkehrenden Christus erinnert worden. „Die Gunst der 
Musen, wie die der Dämonen, besucht uns nicht immer zur rechten Zeit. Heute 
ward ich aufgeregt etwas auszubilden, was gar nicht an der Zeit ist. Dem Mittel- 
punkt des Katholicismus mich nähernd, von Katholiken umgeben, mit einem Prie- 
ster in einer Sedie eingesperrt, indem ich mit reinstem Sinn die wahrhafte Natur 
und die edle Kunst zu beobachten und aufzufassen trachtete, trat mir so lebhaft 
vor die Seele, daß vom ursprünglichen Christenthum alle Spur verloschen ist; ja 
wenn ich es mir in seiner Reinheit vergegenwärtigte, so wie wir es in der Apostel- 
geschichte sehen, so mußte mir schaudern, was nun auf jenen gemüthlichen Anfän- 
gen ein unförmliches, ja barockes Heidentum lastet.“ " 

In diesen Worten sind vier bedeutsame Momente enthalten: 

Erstens: Goethe empfindet den unzeitgemäßen Charakter seiner Betrachtungen; 


72 Tsb. W III Bd. 1, S. 313 314%, 

73 Obwohl der Hauptmann in IR nicht erwähnt wird, wird man daran festhalten müssen, daß 
Goethe mit ihm zusammengetroffen ist, bevor er dem Priester begegnete; vgl. unten Anm. 82. 

74 IR 27. 10. 1786 (W I Bd. 30, S. 192). 
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sie werden durch einen konkreten Anlaß hervorgerufen. Die Informationen, die 
ihm der Priester über den Kultus und die Riten der katholischen Kirche gegeben 
hat, lösen eine Reaktion aus, die Goethe erneut auf die Gestalt des Ewigen Juden 
führt. Er fühlt sich veranlaßt, etwas auszubilden, „was gar nicht an der Zeit ist“. 
Seine Betrachtungen werden als eine Art „dämonischer“ Eingabe bezeichnet, die so 
unberechenbar wie die poetische Intuition ist. 

Zweitens: Das Christentum stellt sich in seiner Reinheit lediglich in der Zeit der 
Apostel dar. Es ist die Hochschätzung des Urchristentums, wie wir sie 
bei dem jungen Goethe fanden, die uns auch hier wieder begegnet. Man muß sich 
daran erinnern, daß der „Pastor“ und der „Landgeistliche“ aus der Apostel- 
geschichte und den Briefen des Apostels Paulus die Forderung nach dem Ideal des 
echten Christentums erhoben haben, das als die pneumatische, von jeder kirch- 
lichen Hierarchie freie Religion des Herzens und der Innerlichkeit verstanden 
wird. Auch hier wird gesagt, daß die Anfänge des Christentums durchaus „gemüt- 
licher“ Art sind, sie liegen also nicht in der kirchlichen Organisation, in Lehren 
oder Rechtssätzen, sondern in der Sphäre des Gemütes, d. h. der Innerlichkeit. 

Drittens: Die Geschichte des Christentums ist die Geschichte sei- 
ner Entartung. Vom ursprünglichen Christentum ist im Laufe der Jahrhunderte 
alle Spur erloschen. Die geschichtliche Basis, auf der die christliche Religion ruht, 
ist eine schmale. Sie erscheint allein in der apostolischen Zeit, wie sie das Neue 
Testament umfaßt. Mit ihr ist das Kriterium für die Beurteilung der geschichtlichen 
Entwicklung des Christentums gegeben, die sich ihr gegenüber als eine ungeheure 
Fehlentwicklung ausweist. 

Viertens: Das Ergebnis der geschichtlichen Entwicklung des Christentums ist 
die Verwandlung der christlichen Religion in das Gegenteil von 
Religion. Das heutige Christentum stellt sich als ungestaltes Heidentum im 
Barockstil dar. Hier haben wir die Ausweitung vor uns, die jetzt dem Gedanken 
der Jugendzeit gegeben wird, daß „die Lehre von Christo nie gedruckter war als 
in der christlichen Kirche“ und daß Christus, wenn er heute wiederkäme, an der 
als Mittelpunkt von Gerechtigkeit und Religion gerühmten Stadt „nichts seinigs“ 
wahrnehmen würde”. Diese Konzeption wird jetzt auf die katholische Kirche und 
auf Romübertragen. Jetzt sind es die prunkvoll ausgestalteten katholischen Gottes- 
dienste, die die Idee wieder auftauchen lassen, daß sich das Christentum nicht nur 
von seinen reinen Anfängen im Laufe der Geschichte völlig entfernt, sondern sich 
dabei so sehr verändert hat, daß es zum Heidentum geworden, mithin überhaupt 
untergegangen ist. 

Auch in Italien hat Goethe also diese geschichtskritischen Ideen in einer poeti- 
schen Gestaltung der Legende vom Ewigen Juden verarbeiten wollen. Der Ewige 
Jude wird ihm zum Zeugen für eine geschichtliche Entwicklung des Christentums, 
die so weit vom Geiste Christi abgeführt hat, daß der wiederkehrende Herr nicht 
nur verkannt, sondern sogar, wie der Gedanke nunmehr gegenüber dem ähnlichen 


75 Der Ewige Jude (W I Bd. 38, S. 62). 
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der Jugendzeit ausgeweitet wird, von seinem Stellvertreter auf Erden einer zwei- 
ten Kreuzigung preisgegeben wird. Die Christenheit selbst kreuzigt in ihrem her- 
vorragendsten Vertreter, dem Papst, ihren Herrn, wenn er wieder zu ihr kommt 
— eine schärfere Wendung kann der Gedanke vom Verfall des Christentums nicht 
nehmen, und eine schneidendere Kritik an der Geschichte und ihren in den heutigen 
Kirchen sich darstellenden Ergebnissen läßt sich nicht denken. „Da fiel mir der 
ewige Jude wieder ein, der Zeuge aller dieser wundersamen Ent- und Aufwick- 
lungen gewesen und so einen wunderlichen Zustand erlebte, daß Christus selbst, 
als er zurückkommt, um sich nach den Früchten seiner Lehre umzusehen, in Gefahr 
geräth, zum zweitenmal gekreuzigt zu werden. Jene Legende: Venio iterum cruci- 
figi, sollte mir bei dieser Katastrophe zum Stoff dienen.“ '* 

Die gleichen Gedanken stehen in Goethe ein drittes Mal nach der Ankunft in 
Rom selbst auf, als er zum erstenmal einem vom Papst zelebrierten Gottesdienst 
beiwohnt. Goethe hat, wie wir sahen, seine Ankunft in Rom so eingerichtet, daß 
er das Allerheiligenfest dort erleben kann. Aber er wird in seinen Erwartungen 
enttäuscht. „Kein auffallend allgemeines Fest hatte die römische Kirche beliebt.“ 
Dagegen hat er am folgenden Allerseelentage an der päpstlichen Messe teilnehmen 
können, die der Papst in der damals noch allgemein zugänglichen Cappella Paolina 
des Quirinals hielt. Beim Anblick der Vorsäle und der Reihe von Zimmern, die der 
Kapelle gegenüberliegen, ergreift Goethe das wunderbare Gefühl, „unter Einem 
Dache mit dem Statthalter Christi“ zu sein”. 

Die Messe hat schon begonnen; Papst und Kardinäle sind bereits in der Kapelle, 
als Goethe diese betritt. Die Kardinäle werden kurz als „von verschiedenem Alter 
und Bildung“ charakterisiert. Der Papst hingegen ist „die schönste, würdigste 
Männergestalt“ — eine auf Pius VI. treffend passende Kennzeichnung, dessen 
imposante, hoheitsvolle und schöne äußere Erscheinung ebenso wie seine Eitelkeit 
allgemein von den Zeitgenossen hervorgehoben werden ’”®, 

Der Anblick des am Altar zelebrierenden Papstes bringt Goethe aufs neue zu 
Bewußtsein, wie weit das Christentum von Christus entfernt und wie unähnlich 
der Papst seinem Herrn ist, dessen Stellvertreter er sein soll. Goethe hofft, daß der 
Papst am Allerseelentage mit Begeisterung von der ewigen Seligkeit der begna- 
deten Seelen sprechen und Begeisterung unter seinen Zuhörern erregen werde. 
Wie stark bei Goethe die spiritualistischen Gedanken sind, erkennt man an dem 
Ideal, das er sich vom Papst bildet: Der Papst sollte Enthusiast und Visionär sein, 
was fast nach der Art Swedenborgs vorgestellt wird”. Er sollte durch Lehre und 
Wort Enthusiasmus wecken; er sollte lehren, wie es Christus auch getan hat, aber 
er sollte nicht stumm am Altar die Messe zelebrieren. 

16 IR 27. 10.1786 (a..a..0.S..192). 

7% IR3,11.,1786 (a. a. O.,S;200). 28, L.@.Pastor 2;3:O.,S.20£, 

79 Das Verhältnis Goethes zu Swedenborg bedarf, nachdem Ernst Benz uns den schwedischen 
Visionär gedeutet hat (Ernst Benz, Emanuel Swedenborg, Naturforscher und Seher, München 
1948), einer neuen Untersuchung — Max Morris, Goethestudien, 2. Aufi. I (Berlin 1902) 


S.13 ff. („Swedenborg im Faust“) hat die mehrfachen Anklänge an Swedenborgs Gedanken in 
IR nicht bemerkt, sie vielmehr in Abrede gestellt. Zwischen dem 7. und 14. 10. 1776 (W IV Bd.3, 
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Indem Goethe dieses Ideal dem konkreten Bild des Papstes anlegt, erweist er 
sich durchaus als Protestant, freilich als ein unbewußter Jünger jener spirituali- 
stischen Kreise innerhalb des Protestantismus, deren Geschichtsbild er teilt. „Mich 
ergriff ein wunderbar Verlangen, das Oberhaupt der Kirche möge den goldenen 
Mund aufthun und, von dem unaussprechlichen Heil der seligen Seelen mit Ent- 
zücken sprechend, uns in Entzücken versetzen. Da ich ihn aber vor dem Altare sich 
nur hin und her bewegen sah, bald nach dieser bald nach jener Seite sich wendend, 
sich wie ein gemeiner Pfaffe gebärdend und murmelnd, da regte sich die protestan- 
tische Erbsünde, und mir wollte das bekannte und gewohnte Meßopfer hier keines- 
wegs gefallen. Hat doch Christus schon als Knabe durch mündliche Auslegung der 
Schrift und in seinem Jünglingsleben gewiß nicht schweigend gelehrt und gewirkt, 
denn er sprach gern, geistreich und gut, wie wir aus den Evangelien wissen.“ ® 

Das Bild von dem dem Herrn so ungleichen Papst ruft den Gedanken an den 
wiederkehrenden Herrn erneut hervor. Wenn Christus heute wiederkäme und 
den Papst am Altar zelebrieren sähe — würde er nicht Gefahr laufen, ein zweites 
Mal gekreuzigt zu werden? „Was würde der sagen, dacht’ ich, wenn er hereinträte 
und sein Ebenbild auf Erden summend und hin und wider wankend anträfe? Das 
venio iterum crucifigi! fiel mir ein, und ich zupfte meinen Gefärten, daß wir ins 
Freie der gewölbten und gemahlten Säle kämen.“ 

In einem Kollektaneenheft aus Italien findet sich folgender, zweifellos erst nach 
einiger Zeit des Verweilens in Rom von Goethe niedergeschriebener Entwurf ®!, 
dessen knappe Andeutungen zeigen, wie Goethe die Begegnung des nach Rom ge- 
kommenen Herrn mit dem Papst gestalten wollte: 


S.115) bestellt sich Goethe Swedenborgs „Arcana coelestia* in der Übersetzung von Oetinger. 
Eine unverkennbare Anspielung auf Swedenborg, die einen für dessen Theosophie zentralen Ge- 
danken wiedergibt, liegt in folgendem Satz vor: „Die Gestalt dieser Welt vergeht, ich möchte mich 
nur mit dem beschäftigen, was bleibende Verhältnisse sind, um so nach der Lehre des f 7 } meinem 
Geiste die Ewigkeit zu verschaffen“ (IR 23.8.1787, WI Bd.32, S. 62£.). Auch die nachstehende Be- 
merkung zu dem Gedicht „Cupido, loser eigensinniger Knabe“ setzt Vertrautheit mit Swedenborgs 
Lehren voraus: „Wenn man vorstehendes Liedchen nicht in buchstäblichem Sinne nehmen, nicht 
jenen Dämon, den man gewöhnlich Amor nennt, dabei denken, sondern eine Versammlung 
thätiger Geister sich vorstellen will, die das Innerste des Menschen ansprechen, auffordern, hin 
und wider ziehen und durch getheiltes Interesse verwirren, so wird man auf eine symbolische 
Weise an dem Zustande theilnehmen, in dem ich mich befand“ (IR Bericht Januar 1788 a.a.O. 
S. 213 f.), — Eine direkte Bezugnahme auf Swedenborg erfolgt in einem Brief an die Mutter vom 
3. 10. 1785, also etwa ein Jahr vor der italienischen Reise: „Wenn man nach Art Schwedenborgi- 
scher Geister durch fremde Augen sehen will, thut man am besten wenn man Kinder Augen dazu 
wählt“ (W IV Bd.7, S.105). Dieses Swedenborgsche Motiv ist in der Schlußszene des Faust so 
wiedergegeben, daß die seligen Knaben durch die Augen des Pater Seraphicus auf die Welt blicken: 


„Steigt herab in meiner Augen 
Welt- und erdgemäß Organ! 
Könnt sie als die euern brauchen: 
Schaut euch diese Gegend an!“ 


80 IR 3. 11. 1786 Bd. 30, S. 201, daselbst auch das im Text Folgende. 
831 W 1 Bd. 38, S. 455. 
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„Ewger J(ude). 
Plins) VI. Schönster der Menschenkinder. Neid Will ihn einsperren ihn nicht 
weglassen wie ihn der Kayser Staatsgeffangen) im Vatikan behalten al Gesu 
Jesuiten Troß Lob des ungerechten Haushalters.“ 


Man sieht: an diesen Stichworten, wie Goethe den Plan ausgeführt haben 
würde®, Hineingenommen sind die Gestalt Kaiser Josephs II. und der Besuch, 
den Papst Pius VI. dem Kaiser im Jahre 1782 abgestattet hat. Daß der Kaiser den 
Papst gefangennehmen und ihn nicht wieder fortlassen wollte, entspricht nicht den 
historischen Tatsachen ®, mag aber als poetische Intention sein Recht haben. Ein 
ähnliches Schicksal sollte offenbar der Papst dem wiedergekommenen Herrn be- 
reiten. 

Wichtiger sind die weiteren Gedanken, die sich den Andeutungen entnehmen 
lassen. Der Papst erscheint als das volle Gegenbild zu Christus. Wie an Christus 
„weder Gestalt noch Schöne“ ist, so faßt sich im Papst alle menschliche Schönheit 
zusammen: er ist „Schönster der Menschenkinder“. Während Christi Reich nicht 
von dieser Welt ist, verfügt der Papst über ein Heer. An der Jesuitenkirche Al 
Gesü steht der von den Jesuiten gebildete Troß für den Papst bereit. Von Neid 
gegen den vielleicht das Volk für sich einnehmenden Herrn erfüllt, will der Papst 
den wiedergekommenen Christus als „Staatsgefangenen“ im Vatikan festsetzen. 

Das „Lob des ungerechten Haushalters“ ist nicht schwer zu deuten. Das Wort 
bezieht sich auf das Gleichnis vom ungerechten Haushalter, das sich im Lukas- 
evangelium (16, 1—8) findet. Dort lobt Christus den ungetreuen Haushalter, der, 
zur Rechenschaft gefordert, den Schuldnern seines Herrn weitgehenden Nachlaß 
in ihren Verpflichtungen gewährt, um die eigenen Veruntreuungen der ihm an- 
vertrauten Güter zu decken. Es ist zu vermuten, daß es Goethes Absicht war, ent- 
weder das Lob des ungerechten Haushalters dem Papst zu seiner Verteidigung in 
den Mund zu legen oder aber es Christus selbst wiederholen zu lassen, um die 
große Klugheit des ungetreuen Haushalters, des Papstes, mit der dieser seine 
Untreue zu verbergen weiß, zu loben. „Und der Herr lobte den ungerechten Haus- 
halter, daß er klüglich gehandelt hatte, denn die Kinder dieser Welt sind klüger 
als die Kinder des Lichts in ihrem Geschlecht“ (Luk. 16, 8). 

Die Konzeption des Ewigen Juden kulminiert also jetzt in der Gegenüber- 
stellung Christi mit seinem irdischen Statthalter, dem Papst. Dieser selbst läßt 


82 Überholt ist die Deutung, die Max Morris, Goethestudien, 2. Aufl. II (Berlin 1902) 
S.1i0 ff. („Christus in Rom“), vorträgt. Nach Morris habe Goethe auch den Grafen Cesare, den 
das Tagebuch erwähnt, in der IR „aus künstlerischen Rücksichten“ durch den Priester ersetzt, um 
die ganze Szene näher an Rom heranrücken zu können ($.112 Anm.). Es liegt kein Grund zu 
dieser Annahme vor. Man muß vielmehr die vier Stadien unterscheiden, in denen die alte Kon- 
zeption vom Ewigen Juden bei Goethe in Italien wieder auftritt. Sie wird ausgelöst durch die 
Begegnung 1. mit dem päpstlichen Hauptmann, 2. mit dem Priester, 3. mit dem Papst selbst und 
findet 4. ihren Niederschlag in dem Entwurf des Kollektaneenheftes. Morris hat merkwürdiger- 
weise auch die Stelle in den Evangelien nicht erkannt, auf die sich das Lob des ungerechten Haus- 
halters bezieht. Er zieht Luk. 12, 42—48 heran ($. 115). 

837 L.v. Pastor. 2.2.0. 8.332. 
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Christus gefangennehmen — das ist der eigentliche Skopus des geplanten Werkes. 
Es soll zum Ausdruck bringen, daß „vom ursprünglichen Christentum alle Spur 
verloschen“ ist. Das Christentum, wie es sich für Goethe in der katholischen Kirche 
darstellt, entspricht nicht mehr seinen Anfängen. Die Christen der Gegenwart 
sind Christus ebenso feind wie einst die Juden. 

Man verschließt sich das Verständnis dieser Gedanken, wenn man sie einfach 
als Erzeugnisse einer kühnen poetischen Phantasie anspricht. Ihr Sinn ist, obwohl 
man es bestritten hat, klar zu erkennen“. Man muß in ihnen den aufs höchste 
gesteigerten Ausdruck der Goethe beherrschenden Anschauungen von der Ge- 
schichte des Christentums sehen. Diese gipfeln nach der Berührung mit dem Katho- 
lizismus in Italien darin, daß sie die Gestalt des im Papsttum sich manifestie- 
renden Christentums als eine Entartung zu unförmigem Heidentum begreifen. 
So sind es durchaus geschichts- und religionskritische Ideen, welche die Konzep- 
tion des Ewigen Juden, wie sie Goethe in Italien gefaßt hat, bestimmen. 

In der fragmentarisch erhaltenen Dichtung vom Ewigen Juden hat der junge 
Goethe, wie wir gesehen haben, ähnliche kritische Ideen gegenüber der protestan- 
tischen Kirche und der rationalen Frömmigkeit der Aufklärung zum Ausdruck 
gebracht. Der Gedanke, daß das offizielle Christentum der Gegenwart antichrist- 
liche Züge trägt, ist Goethe also nicht verlorengegangen, ja er ist, wie wir noch 
zeigen werden, bis ins Alter hinein bei ihm lebendig geblieben. Unter dem Einfluß 
der unmittelbaren Begegnung mit dem Katholizismus in Italien ist er aber neu 
gekräftigt und nun auch auf die katholische Kirche, die der junge Goethe noch nicht 
in seine Betrachtung einbezogen hatte, ausgedehnt worden. In dieser Hinsicht haben 
also die Ideen der Jugendzeit in Italien eine Steigerung und Ausweitung erfahren. 

Zu ihrer Beurteilung müssen wir einen Blick auf die Verwendung des Motivs 
einer Wiederkehr und zweiten Kreuzigung Christi werfen. 

Daß Christus einst wiederkommen werde, um die Welt zu richten, ist urchrist- 
licher Glaube, der seine Wurzel bei Jesus selbst hat. Schon in urchristlicher Zeit 
aber wird dem Glauben an die Wiederkehr Christi eine kritische Wendung ge- 
geben. In dem versprengten Herrnwort, wie es das Lukas-Evangelium (18, 8) 
aufbewahrt hat, erhebt der Menschensohn die Frage, ob er bei seiner Wiederkunft 
„den Glauben“, d.h. nicht schlechthin „Glauben“, sondern „das rechte Christen- 
tum“, wie ein neuerer Interpret diese Stelle zutreffend auslegt, finden werde. Die 
Frage ist dabei so formuliert, daß sie die verneinende Antwort einschließt”. Der 
Sinn dieser Worte ist also, daß der Glaube an Christus eine Entwicklung durch- 
machen wird, welche der wiederkehrende Herr selbst ablehnen muß, oder aber, 
anders ausgedrückt, der Herr wird, wenn er wiederkehrt, „den Glauben“, den er 
gewollt hat, auch bei seinen Jüngern nicht finden. 


84 Julius Petersen, Helena und der Teufelspakt, in: Jahrbuch des Freien Deutschen Hochstifts 
(1936/40 ff.): „Die religiösen Hintergründe der Fragmente vom ‚Ewigen Juden‘, die sich 1775 wie 
1788 mit den Faustplänen begegnen, sind uns nicht erkennbar“ (S. 210). 

85 Vgl. Erich Klostermann, Das Lukasevangelium (Handbuch zum Neuen Testament), 2. Aufl. 
1929 (zur Stelle). 
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Eine bestimmte Variation dieses Motivs enthält das legendäre Wort an Petrus, 
das Goethe mehrfach anführt und das ja gerade nach Rom gut paßt. Hier taucht 
zum erstenmal der Gedanke an eine zweite Kreuzigung Christi auf. Das Wort 
entstammt einem späten Bericht über das Martyrium des Apostels Petrus®®. In 
welchen Kreisen und wann dieser Bericht entstanden sein mag, braucht uns hier 
nicht zu interessieren. Wichtig ist in unserem Zusammenhang, daß ihm die Ten- 
denz zugrunde liegt, die Angst vor dem Martyrium als einen Verrat an Christus 
darzustellen. Auf Drängen der Gemeinde ist Petrus aus Rom gewichen, um die 
drohende, durch den Erfolg seiner Predigt verursachte Verfolgung seitens der 
römischen Senatoren von ihr abzuwenden. Da begegnet dem fliehenden Petrus der 
nach Rom gehende Herr. „Romam venio iterum crucifigi“, „Ich gehe nach Rom, 
mich wiederum kreuzigen zu lassen“. So läßt der Bericht den wiederkehrenden 
Herrn nach Rom kommen, der sich dort aufs neue kreuzigen lassen will, weil die 
römische Gemeinde, der nachgiebige Petrus an ihrer Spitze, bereit ist, daselbst 
dem Martyrium aus dem Wege zu gehen. Das Wort: „Romam venio iterum cruci- 
figi“ schließt also den kritischen Gedanken ein, daß eine vor dem Martyrıum 
weichende Jüngerschaft Christus selbst verleugnet. Goethe hat, indem er diesem 
Wort den Stoff zur Darstellung der die Geschichte des Christentums durchziehen- 
den ungeheuren „Katastrophe“ der Entstellung des christlichen Glaubens ent- 
nehmen will, den ihm einwohnenden kritischen Gedanken sehr wohl empfunden, 
so daß es ihm gerade zur Anknüpfung seiner eigenen religions- und geschichts- 
kritischen Ideen hat dienen können. 

Die weitere Geschichte des Motivs einer Wiederkehr und erneuten Kreuzigung 
des Herrn läßt sich in jeweils charakteristischer Abwandlung bis in das Mittelalter 
hinein, wo es bei den sektiererischen Kreisen und in der Mystik auftritt, und bis 
zu Luther, der es der Wirklichkeit abgewonnen und zur Deutung derselben ver- 
wandt hat, verfolgen®’. Insbesondere aber lebt es bei den deutschen Spiritualisten 
des 16. bis 18. Jahrhunderts auf®®. Hier spricht sich in seiner Verwendung eine 
Geschichtskritik aus, die sich nicht mehr nur auf die römische Kirche wie im Mittel- 
alter und in der Reformationszeit, sondern auf alle Kirchen, vornehmlich auch auf 
die in der Reformation entstandenen, erstreckt. Die denkbar radikalste Wendung 


86 Das bekannte Wort findet sich zuerst in dem nach 150 verfaßten Martyrium des Petrus: 
Martyrium b. Petri Apostoli a Lino episcopo conscriptum 6, edd. Lipsius et Bonnet, Acta aposto- 
lorum apocrypha I (Leipzig 1906) S. 1ff., gesondert hrsg. von Salonius (Helsingfors 1926). 

87 Für das Mittelalter s. /. v. Döllinger, Beiträge zur Sektengeschichte des Mittelalters I 
(München 1890) $.184 f., und Ernst Benz, Ecclesia Spiritualis (Stuttgart 1934)$.68 ff. 320. f.387f. — 
Zu Luther s. den Schluß der Vorrede zu den Schmalkaldischen Artikeln, wo Christus aber in 
eschatologischem Sinne der Richter der Welt und der Kirche ist, dessen baldige Wiederkehr erhofft 
wird (WA 50, 196). 

88 Vgl. Ernst Benz, Wenn Christus heute wiederkäme... Zur Eschatologie des deutschen 
Spiritualismus, in: Zeitschrift für Kirchengeschichte 53 (1934) S.494 ff. — Vgl. auch Ernst Benz 
in: Zeitschrift für slawische Philologie 11 (1934) S. 276 ff., wo das Problem bei Dostojewskij be- 
handelt, aber die Verbindung zu Goethe noch nicht hergestellt wird. 
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hat den einschlägigen Gedanken Sebastian Franck gegeben. Wir müssen im 
Hinblick auf das Verständnis Goethes einen Augenblick bei ihm verweilen. 

Für Francks Denken ist der unversöhnliche Gegensatz von Gott und der Welt, 
von Geist und Fleisch, von Christus und Adam grundlegend. Bei Gott ist die 
Wahrheit, auf seiten der Welt steht die Lüge. Was in der Welt gilt, ist nichts vor 
Gott. Daraus ergibt sich die Umkehr aller Wertungen, die mit grober Verein- 
fachung vorgenommen wird. Was die Welt als christlich ansieht, ist in Wahrheit 
antichristlich. Was in der Welt verfolgt und getötet wird, ist in Wahrheit christlich. 
Erfahrung und Geschichte bezeugen die allgemeine Geltung dieser Prinzipien. Die 
Kreuzigung Christi wird zum Symbol des sich zu allen Zeiten und in immer neuen 
Formen abspielenden furchtbaren Kampfes der Gottlosen gegen die Frommen. 
Gottlos sind die, welche in der Welt als fromm gelten, fromm aber die, welche die 
Welt als Gottlose verwirft. Die Welt betet den Antichristus als Christus an, und 
sie tötet Christus, der in seinen Boten und Jüngern zu ihr kommt, als Antichristus. 
Immer und überall vollzieht sich der gleiche Prozeß, der in der Natur der Welt 
und in der konstanten Verfassung des menschlichen Herzens seinen Grund hat. 
Die Welt kann die Wahrheit, die immer aus Gott ist, nicht vertragen, sie will 
belogen sein und läßt nur die Lüge gelten. Das amtliche Kirchentum ist, weil es 
sich mit der Welt vertragen hat, deshalb Antichristentum, und die falschen Pro- 
pheten empfangen Ehre und Amt, Macht und Sold von der Welt. 


Um das Gesagte zu verdeutlichen, lasse ich die bezeichnenden Ausführungen 
Francks im Hinblick auf die bisherigen und weitere, noch zu behandelnde Äuße- 
rungen Goethes folgen: 


„Christus wird noch heute für und für gekreuzigt. Das Leiden Christi geht noch im Schwang, 
denn Christus muß der Welt Not, Tod und Kreuz leiden in seinen Gliedern bis zum End.“ 

„Siehe aber an alle Geschichte, alle Welt zu aller Zeit, wo sie die Wahrheit je habe leiden 
mögen? Sind nicht dafür die Propheten, nach ihnen Christus, nach Christo die Apostel tausend 
Zeugen, so lüge ich.... Siehe nur alle Städte, ja das ganze Land voller Exempel. Wer hat alle 
Stifter und Klöster gebaut? Wer hat sie mit so reichlicher Provision versehen? Falscher Wahn 
der Geistlichkeit, damit die Welt, alle Menschen betrogen, geäfft sein wollen.... Was hat man den 
Propheten, Christo und nach ihm den Aposteln, schier wohl 3000 Jahre zum Lohn gegeben dafür, 
daß sie die Wahrheit geredet haben und die Welt aus dem Wahn in das Licht führten und recht 
lehren wollten? Die Geige hat man ihnen am Kopf zerschlagen, diesen gesteinigt, jenen mit einer 
Säge entzweigeschnitten, den andern an den Galgen gehängt usw. Was haben die Menschenkinder 
allweg den falschen Propheten, die sie belogen, betrogen und mit Wahn regiert haben, zum Lohn 
gegeben? Land und Leute und schier den halben Erdboden. ... Sie [die Welt] muß ihre Pro- 
pheten und Tanzmeister in Ehren halten. Daher kommt es, daß die Weisen so heftig mit Händen 
und Füßen gewehrt und davor gewarnt haben, daß wir nicht suchen oder gesinnet seien wie dies 
vielköpfige Tier, Herr Omnes, der tolle, aufrührerische, schwärmende Pöbel.“ 

„Derhalben weil Gott und die Welt, Adam und Christus durchaus in allen Stücken und 
Dingen Widerpart halten, urteilen und schließen, ist also das, was bei Gott und Christo Ja ist, 
Amen und Wahrheit, bei Antichristo, Adam und Welt, Nein und erlogen.... Darum hat auch 
Christus der Welt Antichristus sein müssen und ein Ertzketzer, falscher Prophet, Verführer und 
Aufrührer, was sie mit der Tat an ihm gezeigt haben und an allen seinen Propheten und Boten 
erwiesen haben, welche die Welt darum geköpft hat und verstümmelt wie das Gras, damit er 
vor ihnen Antichristus schiene und wäre. Wiederum die falschen Propheten, Antichristum und 
seine Apostel hat die Welt allweg gesucht, besoldet, geliebt, auf den Händen getragen und als 


89 Sebastian Franck, 280 Paradoxa, hrsg. von Heinrich Ziegler (Jena 1909). Die angeführten 
Stellen, die ich mit der Ausgabe der Paradoxa von 1534 verglichen habe, finden sich dort: S. 233 
(Parad. 189); S. 278. (Parad. 236—237); S. 36 ff. (Parad. 15—17); S. 100f. (Parad. 80). 
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Christus gehört... Dagegen Antichristum haben sie für Christum gehalten.... Was die Welt 
für Christen hält, ja je und je für Gottes Volk gehalten hat, das sind nie Christen oder Gottes 
Volk gewesen, Das bezeugt täglich die Erfahrung und bezeugen alle Geschichtsschreiber. ... Also 
wird es für und für gehen, daß bis zum Ende, wie noch heute Christen sind, noch immer sein 
werden der große Haufen und alle Sekten auf einem Haufen, welche die ganze Welt Christen 
nennt, erkennet und rühmet. Denn Christus, wie allweg, also ist und bleibt er ewig der Welt 
Antichristus. Wiederum: Antichristus, der Welt Gott und Christus.... Also wird es mit, der 
verkehrten Welt bis an das Ende gehen, daß Christen Antichristen und Antichristen Christen 


sein müssen. ...“ 

„Also eiferten sie als fromme gutherzige Leute um Gott und haben darum die Propheten, 
Christum und die Apostel als böse Buben und Ketzer wohl seit 2000 Jahren, und wie es noch bis 
zum Ende werden wird, wider Gott und Gottes Willen erwürget. Diese eifrigen, heiligen Leute, 
spreche ich, der Welt Ausbund, die in Prälaturen und Regimenten saßen, vorn an der Spitze des 
Volkes als Heerführer und Licht der Welt, die den Wagen der Welt führen usw., heißt die 
Schrift gottlos..... Gottlos werden aber in der Schrift die Allerfrömmsten genannt, die Heiligsten 
der Welt, auf welche die Welt sieht, an denen sie hängt und die sie vor Augen hat und auf den 
Händen trägt, wie je und je alle Weltfrommen und falschen Propheten, die einem einen Pfennig 
aus dem Seckel lachen, das Herz mit falschen Worten aus dem Leibe herausschwatzen, wie die 
Welt getan hat und noch tun wird, bis Welt nimmer Welt sein wird.“ 


So erregt und leidenschaftlich hat selbst Gottfried Arnold nicht gesprochen. 
Auffällig sind in diesen Ausführungen die beinahe wörtlichen Anklänge an manche 
der oben wiedergegebenen Äußerungen Goethes. Die gedanklichen Übereinstim- 
mungen in Bezug auf die Bewertung der Welt, die belogen sein will, und auf die 
betrügerische Geistlichkeit, die die Wahrheit entstellt, weil sie der Menschen Be- 
dürfnisse kennt, dafür bei der Welt in hoher Achtung steht und populär ist, sind 
unverkennbar. 

Die Eindrücke, welche die Begegnung Goethes mit dem Katholizismus in Italien 
ausgelöst hat, haben später ihren Niederschlag in den „Venetianischen Epigram- 
men“, in einer Reihe von Briefen sowie in den „Zahmen Xenien“ gefunden. In 
ihnen werden uns alle jene Anschauungen, Bilder und Urteile wieder entgegen- 
treten, die sich Goethe in Italien bei seiner Berührung mit der katholischen Welt 
ergeben haben. Zugleich aber schwenkt er hier noch schärfer auf die spiritualistische, 
vergröbernde und vereinfachende Linie Sebastian Francks ein, so daß man zu 
seinen Äußerungen geradezu einen Kommentar von Franck her geben könnte. 

Eine moderne Gestaltung hat das Motiv einer Wiederkehr und zweiten Tötung 
Christi durch Dostojewskij in dem Roman „Die Brüder Karamasow“ 
gefunden. Auch bei Dostojewskij gerät der wiedergekommene Herr in Gefahr, 
ein zweites Mal getötet zu werden. Die vorwurfsvolle Anklagerede, die der Groß- 
inquisitor dem zurückgekehrten Herrn des Nachts in der Gefängniszelle hält, in 
die er ihn hat einsperren lassen, schließt mit den Worten ®: 


„Ich wiederhole Dir: morgen wirst Du selber die gehorsame Schar sehen, die auf den ersten 
Wink meiner Hand sich zum Scheiterhaufen stürzen wird, um die Kohlen zu schüren, auf welchen 


90 Die Wiedergabe erfolgt nach der Übertragung von Rudolf Kastner, F. M. Dostojewskij, Der 
Großinquisitor (Wiesbaden 1946). — Zur Sache vgl. Walter Rehm, Experimentum medietatis. Eine 
Studie zur dichterischen Gestaltung des Unglaubens bei Jean Paul und Dostojewskij, in: Jahrbuch 
des Freien Deutschen Hochstifts 1936/40, S. 237 ff. — Alfred Rammelmeyer in Kiel wird dem- 
nächst in der Zeitschrift für slawische Philologie über den Ursprung des Motivs bei Dostojewskij 
bandeln. Es ist Dostojewskij in Unterhaltungen mit Belinskij eingegeben worden. Bei dem Sozia- 
listen nimmt das Motiv der Wiederkehr Christi die Wendung an, daß Christus bei einer Wieder- 
kehr auf die Seite der unterdrückten sozialistischen Revolutionäre treten würde. 
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Du dafür brennen sollst, daß Du gekommen bist, uns zu stören; denn wenn jemand lebt, der mehr 
als alle Ketzer unseren Scheiterhaufen verdient, so bist Du es. Morgen werde ich Dich verbrennen.“ 

Bei Dostojewskij ist es die scharfe Kritik an der sich im Papsttum darstellenden 
abendländischen Christenheit als dem Ergebnis der Geschichte des west- 
lichen Christentums, welche die Verwendung des Motivs von dem wieder- 
gekommenen Christus beherrscht. So weit hat sich das westliche Christentum in 
die Welt verstrickt, daß es eine Wiederkehr Christi nur als Störung seiner vollen- 
deten Welthaftigkeit empfinden kann. 

Was Dostojewskij an der Gestalt des Großinquisitors veranschaulicht, was 
Goethe in der Gegenüberstellung von Papst und Christus konzipiert, sind ja nicht 
bloße Theoreme oder gedankliche Spielereien, sondern höchst kritische Gedanken, 
die durch die unmittelbare Erfahrung und durch den konkreten Eindruck, daß 
der ursprüngliche und echte christliche Glaube in der Christenheit der Gegenwart 
erstorben ist, ausgelöst werden. Es ist die Kritik an der von ihrem Urbild, wie es 
einst Wirklichkeit gewesen ist, abgefallenen Kirche, die die Verwendung des Ge- 
dankens von dem ein zweites Mal zur Erde kommenden Herrn bestimmt. 


Wenn Goethe sich in Rom bewußt als Protestant fühlt und von der „protestan- 
tische(n) Erbsünde“ spricht, die sich in ihm beim Anblick des still am Altar zele- 
brierenden Papstes regt, so bäumt sich in ihm der Spiritualismus gegen die Ver- 
äußerlichung, gegen das „seelenlose Gepränge“ auf, das er an dem katholischen 
Gottesdienst empfindet°'. Andererseits muß man auch ein Nachwehen des rationa- 
listischen Protestantismus des 18. Jahrhunderts bei ihm feststellen, wenn er vom 
Papste „Lehre“ erwartet, so wie er Christus vorwiegend als den die Schrift aus- 
legenden Lehrer sieht, und wenn für ihn der in der Handlung des Meßopfers, d.h. 
des Sakramentes, bestehende Gottesdienst keinen Sinn hat. Das Verständnis des 
Geistes, der sich in der Form der Lehre ausspricht, kennzeichnet diesen rationalen 
Spiritualismus. Goethe kann deshalb sagen, daß ihm der katholische Gottesdienst 
„mehr nimmt als gibt“. Zu dieser rationalen Haltung steht die Berufung auf das 
reine Menschentum und auf die an sich wahre Kunst, die durch die „geistlichen 
Weltüberwinder(n)“ verdeckt werden, nicht im Widerspruch *. 

Deutet schon diese Bemerkung an, worin für Goethe das Wesen des Protestan- 
tismus besteht, so sind seine weiteren Vorstellungen über die Reformation den 
über Philipp Neri gemachten Ausführungen zu entnehmen. Gerade diese Ge- 
stalt des 16. Jahrhunderts hat Goethe besonders angezogen. Eine eigene Darstel- 
lung Neris bringt der dritte Teil der „Italienischen Reise“. Goethe hat Neri, in 
dessen Frömmigkeit sich romanisch-mystische und humanistische Züge verbinden, 
zu „seinem“ Heiligen, wie es launig gesagt wird, erkoren und seinen Tag „nach 


91 An Herzog Carl August vom 3. 2. 1787 (W IV Bd. 8, S. 170f.). 
9% IR 6. 1. 1787 (W I Bd. 30, S. 247). 93 W 1 Bd.32, S.186f. 
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seiner Weise und Lehre andächtig-munter“ begangen. In dem kleinen Aufsatz über 
Neri fällt die Schilderung der enthusiastischen Züge auf, für dieGoethe offensichtlich 
ein Sensorium hat, ebenso wie er ein Gefühl für das von der Kurie ausgehende 
Streben nach Verkirchlichung der von Neri geschaffenen reformerischen Bewegung 
bekundet. Er hebt vor allem die „vielen geheimnißvollen, seltsamen Innerlich- 
\ keiten“ an Neri hervor, die sich darin zeigen, daß er über die „höchsten Gaben 
des religiösen Enthusiasmus“ verfügte. Das Wunder der körperlichen Erhebung 
Neris über den Erdboden muß freilich in Zweifel gezogen werden, aber er war doch 
„dem Geiste nach hoch über dieser Welt erhoben“ ®. Die eigentümliche Lebensform 
aber des Narren in Christo, unter der Neri auftritt, um damit zu bezeugen, daß 
Gott das in den Augen der Welt Törichte erwählt, ist Goethe zunächst verborgen 
geblieben und von ihm als heitere und humorvolle Seelenstimmung mißverstanden 
worden, so daß Neri für ihn der „humoristische Heilige“ ist. Erst in der späteren 
Gestaltung der „Italienischen Reise“ hat er sie zu würdigen gewußt. 

Das Auffallende an der Erscheinung von Neri, der „zur traurigen Zeit“, wenige 
Jahre nach dem Sacco di Roma (1527) und in der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts 
unter dem „wüsten Zustand, in welchem Rom unter verschiedenen Päpsten wie 
ein aufgeregtes Element erschien“, seine Wirksamkeit entfaltete, ist aber für 
Goethe die Gleichzeitigkeit und die Übereinstimmung in seinen Zielen mit Luther. 
Er erblickt in Neri eine Art von katholischem Reformator. Mit Luther kommt 
Neri in den gleichen Absichten überein. Auch er hat die geistige und religiöse Ge- 
fangenschaft, in welcher die Menschheit durch das Papsttum gehalten wird, brechen 
wollen und den Weg dazu eingeschlagen, auf dem dies allein geschehen kann. 
„Doch bedeutender muß es auffallen, daß gerade dieß zu Luthers Zeit geschah und 
daß mitten in Rom ein tüchtiger, gottesfürchtiger, energischer, thätiger Mann 
gleichfalls den Gedanken hatte, das Geistliche, ja das Heilige mit dem Weltlichen 
zu verbinden, das Himmlische in das Säculum einzuführen und dadurch ebenfalls 
eine Reformation vorzubereiten. Denn hier liegt doch ganz allein der Schlüssel, 
der die Gefängnisse des Papstthums öffnet, und der freien Welt ihren Gott wieder- 
geben soll.“ ® 

Diese Ausführungen sind in doppelter Hinsicht interessant. Sie zeigen zunächst 
die Auffassung Luthers und der Reformation. Ihre Größe besteht darin, daß sie 
die Herrschaft des Papsttums gebrochen, die im Katholizismus untergegangene 
Verbindung des Heiligen mit der Welt wiederhergestellt und der freien Welt 
ihren Gott zurückgegeben haben. Gott ist allein jenseits der in der Geschichte be- 
grenzten Offenbarung und unabhängig von allen sich an sie anschließenden kirch- 
lichen Formen zu finden. Weniger die sachlich nicht zutreffende Erhebung Neris in 
die Höhe von Luther als die spiritualistische Deutung der Reformation, die aus 
dem dunklen Papsttum zu wahrer Geistesfreiheit geführt hat, sind in den wieder- 
gegebenen Äußerungen bezeichnend. 

Zum andern ist auf die eigentümliche Zwiespältigkeit hinzuweisen, die zwischen 


94 IR 26. 5. 1787 (W I. Bd. 31, S. 245.). »5 IR a.a.O. S. 246. 
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Goethes Auffassung der Reformation und seiner Beurteilung des Katholizismus 
besteht. 

Das Kriterium, das dem Katholizismus gegenüber zur Kennzeichnung seines 
radikalen Verfalls angewandt wird, die Verbindung des Geistlichen mit dem Welt- 
lichen, wird zugleich als Kennzeichen für das Wesen der Reformation genommen. 
Durch die Säkularisation des Religiösen, durch die Einführung des Himmlischen 
„in das Saeculum“ hat Luther aus der Knechtschaft des Katholizismus heraus- 
geführt. Nun hat Goethe aber, wie wir oben gezeigt haben, die Erfolge der Je- 
suiten in der ihnen beigelegten Tendenz zu einer Säkularisierung der Frömmigkeit 
erblickt. Auch die Jesuiten haben tote Andachtsformen „mit dem genio saeculi“ 
verbunden, sie dadurch neu belebt, aber damit zugleich den Katholizismus kor- 
rumpiert. 

So wird der gleiche Gedanke in einem doppelten Sinne angewandt. Er dient 
einmal dazu, in dem Katholizismus die vollkommene Depravation der christlichen 
Religion durch die weltförmige Gestalt, die sie hier angenommen hat, zu belegen. 
Er wird zum andern als das Prinzip der Reformation geltend gemacht, durch das 
sie die Befreiung vom Papsttum erkämpft hat. Wie ist diese Zwiespältigkeit zu 
erklären? Sie läßt sich nur von der zwiespältigen Auffassung der Geschichte und 
ihrer Probleme überhaupt her verstehen, die der geschichtserfüllte Boden Italiens 
vor Goethe hat hintreten lassen. Man darf deshalb Goethes Anschauungen von der 
Geschichte des Christentums nicht für sich betrachten. Sie stehen im inneren Zu- 
sammenhang mit seinen zu Natur, Kunst und Geschichte überhaupt gemachten 
Beobachtungen, die ihrerseits durch bestimmte Grundgedanken zusammengeschlos- 
sen sind. Von diesen her fällt auch auf die jene tragenden Motive das erhellende 
Licht. 


MR 


Es kann nicht unsere Aufgabe sein, zu zeigen, wie Goethe in Italien die Idee der 
Metamorphose der Pflanzen und damit des Begriffes der Entwicklung in der Na- 
tur, die in Bildung und Umbildung doch stets den konstanten Typus bewahrt, 
aufgegangen ist, aber das sei betont, wie sehr gerade diese auf die Idee der ge- 
schichtlichen Entwicklung und die Vertiefung seines historischen Sinnes einwirkt 
und ihn zu einer seiner vergleichenden Naturbetrachtung ähnlichen Sehweise für 
die Geschichte führt. „Geschichte, Inschriften, Münzen, von denen ich sonst nichts 
wissen mochte, alles drängt sich heran, wie mirs in der Naturgeschichte erging, 
geht es auch hier; denn an diesen Ort [Rom] knüpft sich die ganze Geschichte der 
Welt an, und ich zähle einen zweiten Geburtstag, eine wahre Wiedergeburt, von 
dem Tage, da ich Rom betrat“, sagt er von sich in der „Italienischen Reise“ ®. 
Wie er nach dem Typus der Pflanze sucht, der in der Fülle der konkreten Erschei- 
nungen sich manifestiert, so sucht er auch nach der Idee Rom, die unvergänglich 
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über dem Wechsel des konkret-geschichtlichen Daseins sich erhebt. „Ich will Rom 
sehen, das bestehende, nicht das mit jedem Jahrzehend vorübergehende.“ 

So rücken Natur und Geschichte für Goethe in Italien dicht aneinander. Der 
Begriff der geschichtlichen Entwicklung wird analog zu dem der Natur begriffen, 
deren Leben steter Wandel ist und die doch in der ständigen Verwandlung zu un- 
endlicher Mannigfaltigkeit ihre einfachen Grundformen bewahrt. Nicht die Tat- 
sachen der Geschichte sind es, die Bestand haben, sondern auf die intuitive Er- 
fassung des Geistes der Vergangenheit kommt es an. Nun begreift er auch Herder 
besser und hofft nicht mehr nur von der Naturbetrachtung her, wie bislang, die 
Welt verstehen zu müssen, sondern ihm auch von der Geschichte her entgegen- 
kommen zu können”. 

Dieses Verhältnis zur Geschichte hat Goethe in Rom als ein neues sich erobert, 
es aber sofort von der römischen Geschichte auf die Geschichte überhaupt aus- 
gedehnt. In Rom liest sich Geschichte eben anders als an jedem Ort der Welt. 
Überall liest man von außen nach innen, hier aber versteht man sie von innen 
her: „Es lagert sich alles um uns her und geht wieder aus von uns. Und das gilt 
nicht alleinvon der römischen Geschichte, sondern von der ganzen Weltgeschichte.“ ® 
Hundertfältig, so empfindet Goethe, erheben sich nun die Geister der Vergangen- 
heit aus ihren toten Hüllen und zeigen ihre wahre Gestalt. Von der Vergangen- 
heit her erschließt sich ihm so die Erkenntnis der Gegenwart, aber „die Ver- 
gleichung von beiden“, wie nun der Gedanke eines von der Erfassung der Vergan- 
genheit ausgehenden Verstehens der Gegenwart gewandt wird, erfordert mehr 
Zeit und Ruhe, als ihm angesichts der überwältigenden Fülle der neuen Eindrücke 
möglich ist". 

Für diese Art einer vergleichenden, analog zu seiner Naturbetrachtung geübten 
Schau der Geschichte hilft ihm, wie er gesteht, seine Fähigkeit, „ähnliche Verhält- 
nisse“ in weit auseinanderliegenden Sphären zu entdecken und „die Genesen der 
Dinge“ aufzuspüren'”. Wie er im Reiche des natürlichen Lebens das Getrennte 
zusammenschaut und nach der Urform sucht, aus der sich alle Entwicklung her- 
leitet, so sieht er auch die Geschichte an, wobei er nach der übergreifenden, die 
Epochen zusammenschließenden Idee sucht. 

Aber so nahe Natur und Geschichte durch die Idee der Entwicklung, welche 
ihre Geheimnisse „enträtseln“ soll, für ihn gerückt sind, so weit treten sie ihm 
auch wieder bei der Vergegenwärtigung der ihr Leben und ihre Entfaltung be- 
stimmenden Kräfte auseinander. Und es ist gerade wieder der Begriff der Ent- 
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wicklung, der die beiden Pole trennt. Während sich das Leben in der Natur un- 
mittelbar, ohne Dazwischenkunft störender Mächte vollzieht, gilt für die Ge- 
schichte, daß die höchsten Ideen sowohl durch ihr Hineingestelltsein in die Zeit 
als auch durch die Menschen gebrochen werden. Deshalb findet er Wahrheit und 
Konsequenz allein in der Natur, aber nicht in der Geschichte, aus der ihm das 
Mißverhältnis von Idee und Wirklichkeit in einer ihn immer wieder erschüttern- 
den Weise entgegentritt. 

„Alles, was Leben hat, lebt durch etwas außer sich.“ Dieses Wort Lavaters, auf 
das Goethe in einer „leidig apostolisch-capuzinermäßigen Declamation des Zü- 
richer Propheten“ gestoßen war, hat ihn aufs höchste erregt!*. „Das kann nun so 
ein Heidenbekehrer hinschreiben, und bei der Revision zupft ihn der Genius nicht 
beim Ärmel. Nicht die ersten simpelsten Naturwahrheiten haben sie gefaßt“, ruft 
er ärgerlich aus, um dann wenige Tage später gegen Lavater, Jacobi und Claudius 
zu bemerken, daß diese alles verabscheuen, „was die Tiefen der Natur näher auf- 
schließt“, und daß sie nicht wagen, auf „den festen Boden der Natur“ zu treten, 
wo die Menschen nur sind, was sie sind, und wo alle die gleichen Ansprüche haben. 
Dieses Urteil ist schon der Ausdruck jenes Erlebnisses der Natur als eines ‚‚Ev xai 
nräv“ auf das er, angeregt durch Herder, von botanischen Beobachtungen aus ge- 
kommen ist'%, Der uralte, letztlich auf den Neuplatonismus zurückweisende Ge- 
danke, der jede mechanistische und teleologische Betrachtung der Natur ausschließt, 
weil hier das Leben nicht in seiner Vereinzelung, sondern im Zusammenhang des 
Ganzen aufgefaßt wird, hat in Goethes Naturauffassung in Italien die endgültige 
Festigung erfahren. Gott ist Leben, und alles Leben im Kosmos ist göttliches Le- 
ben, im Einzelnen wie im Ganzen, so daß dem, der sich ganz der Betrachtung des 
Endlichen hingibt, die Welt sich unendlich ausweitet '®. Das geringste Produkt der 
Natur ist vollkommen in sich selbst, und in dem kleinsten Kreise der Natur stellt 
sich „eine ganze wahre Existenz“ dar. Alle Hervorbringungen der Natur werden 
ihm zu „Manifestationen (nicht Fulgurationen) unseres Gottes“, die es mit Freu- 
den zu beschauen gilt, Auch die Gebirge sind von einer geheimen inneren Wir- 
kung beseelt, sie sind nicht taubes Gestein, wie Herder meint: „Man glaubt wieder 
einmal an einen Gott“, bekennt er schon in den ersten Wochen, da er in die Berge 
Italiens hineinkommt. Er fühlt sich wieder in der Welt zu Hause und „nicht wie 
geborgt oder im Exil“ '*. Das Studium des stürmischen Meeres bei Neapel und der 
großartig-würdigen Wellen gibt ihm das diese Gedanken zusammenfassende Wort 
ein: „Die Natur ist doch das einzige Buch, das auf allen Blättern großen Gehalt 
bietet.“ '® 


Die Natur ist in allen ihren Schöpfungen immer wahr und konsequent. Sie ent- 
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wickelt nichts, was nicht notwendig ist. Sie hat „jederzeit Recht, und gerade da am 
gründlichsten, wo wir sie am wenigsten begreifen“. So kommt Wahrheit und 
Größe allein dem wirklich Seienden in der Fülle der natürlichen Existenzen zu. 
Diese Konsequenz hat Goethe bei der Betrachtung eines Taschenkrebses aus- 
gesprochen: „Was ist doch ein lebendiges für ein köstlich herrliches Ding. Wie ab- 
gemessen zu seinem Zustande, wie wahr! wie seyend!“ Den gleichen Gedanken in 
Bezug auf „dasGroße“ hält das Tagebuch fest: „Wis nicht eine wahre innre Existenz 
hat, hat kein Leben und kann nicht lebendig gemacht werden, und kann nicht gros 
seyn und nicht gros werden.“''" 

Die Verbindungslinie zur Kunst wird gezogen. Der große Künstler ist deshalb 
groß, weil er eine wirkliche Kenntnis von der Natur und ihren Gesetzen hat und 
weil er darum weiß, wie die der Natur zugrunde liegenden Wahrheiten dargestellt 
werden können und müssen. Nur derjenige Künstler ist wahrhaft groß, in dessen 
Schöpfungen sich nichts „Willkürliches“ findet. Nur Raffael und Palladio ver- 
dienen diese Bezeichnung, weil sie in ihren Schöpfungen alles Willkürlich-Persön- 
liche überwunden haben. Die Werke der hohen Kunst sind wie die höchsten Na- 
turwerke „nach wahren und natürlichen Gesetzen“ geschaffen. Wie die Natur 
immer im Recht ist, so auch der große, gottbegnadete Künstler. „Alles Willkür- 
liche, Eingebildete fällt zusammen, da ist die Nothwendigkeit, da ist Gott.“ 

Von diesem Gedanken aus nimmt Goethe nun in der Geschichte den Wider- 
spruch von Idee und Wirklichkeit, von Wahrheit und Erscheinung, an allen ihren 
Hervorbringungen wahr. Wenn das Buch der Natur auf allen Blättern großen 
Gehalt zeigt, so gilt das von der Geschichte und ihren Schöpfungen jedenfalls nicht. 
Darum ist ihm die Freude an der Natur stets befreiender und überwältigender ge- 
wesen als die an den traurigen Stätten der Geschichte, die nur Trümmer und 
Ruinen bewahren. Es zieht ihn nach Neapel, wie er dem Herzog schreibt "'?, damit 
er sich dort „der herrlichen Natur erfreuen“ und seine Seele „von der Idee sovieler 
trauriger Ruinen reinspülen“ kann. An dem Rom der Neuzeit wird ihm deutlich, 
daß menschlicher Unsinn und menschliche Willkür in der Geschichte walten. 

Den Werken der Natur, die immer in ihrer Entwicklung wahr und konsequent 
ist, ist nur das Wirken einzelner guter und verständiger Menschen vergleichbar. 
Nur diese hinterlassen eine Spur, die ebenso deutlich aus der Geschichte zu uns 
spricht, wie die Gegenstände der Natur ihre eindringliche Sprache reden. „Hier in 
Rom kann man dasrecht fühlen wo so manche Willkührlichkeit gewüthet hat, wo so 
mancher Unsinn durch Macht und Geld verewigt worden ist.“ "'? Eine eigentümlich 
ästhetische Art der Geschichtsbetrachtung ruft sein Mißvergnügen an der Geschichte 
hervor. Die Geschichte gewährt ihm keinen Genuß; sie gibt ihm zu denken, wo er 
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genießen möchte. Nur Trümmer hat Rom von seiner alten doppelten Herrlichkeit 
vorzuweisen, deren Betrachtung deshalb niemals Freude bereiten kann , 

Das Mißßvergnügen an der Geschichte hat durch die Beschäftigung mit der Kunst- 
geschichte eine neue Stütze empfangen. So sehr Goethe gerade von der Kunst- 
geschichte her die alte Geschichte lebendig geworden ist'"°, so sehr ihm die Kunst- 
geschichte den Sinn für die Bedeutung der Überlieferung durch die Tradition der 
Formen erschlossen hat, so sehr ist ihm doch auch von der Kunstbetrachtung aus 
die Unvollkommenheit aller menschlich-geschichtlichen Schöpfungen klar gewor- 
den. Immer werden diese durch die Bindung des Schaffenden an die Tradition be- 
einflußt. Ein Kunstwerk, so meint er deshalb, trägt seine Vollkommenheit nie- 
mals in sich selbst wie der geringste Gegenstand der Natur, sondern stets außer- 
halb seiner. Es existiert „das ‚Beste‘ in der Idee des Künstlers“, die er bei ihrer 
Verwirklichung selten oder nie erreicht. Erst recht gilt das von allen Nachschaffen- 
den, die ihren, zwar aus dem Wesen der Kunst und des Handwerks hergeleiteten, 
aber doch aus vielen technischen Erfordernissen heraus geschaffenen Gesetzen fol- 
gen, welche die Idee des Künstlers nur unvollkommen zur Entfaltung kommen 
lassen. Hat Goethe einerseits Natur und Kunst in Bezug auf die Wahrheit identi- 
fizieren können, so hat ihn andererseits die Idee der menschlichen Beteiligung an 
allen künstlerischen Schöpfungen zu ihrer Entgegensetzung geführt. „Es ist viel 
Tradition bey den Kunstwercken, die Naturwercke sind immer wie ein erstaus- 
gesprochenes Wort Gottes. Kommen denn nun gar noch handwercksmäßige Co- 
pisten hinzu, so entsteht eine neue Verwirrung und wer nicht sehr geübt ist, weiß 
sich nicht zu finden.“ ':® 

Vermöge des ihr eignenden geschichtlichen Elementes kommt so in der Kunst 
die „Verwirrung“ , die nur der Erfahrene erkennt, zustande. Ebenso wird aber auch 
durch den Menschen selbst, der ohne die Anlehnung an die Tradition nicht zu 
schaffen vermag, die Idee in ihrer Verwirklichung gebrochen. Eine reine Darstel- 
lung der Idee wird in der Kunst, weil ihre Werke stets durch die geschichtliche Art 
des Menschen beeinträchtigt sind, vielleicht nur von wenigen Ausnahmen, im all- 
gemeinen jedoch nicht erreicht. 

Das an der Kunstgeschichte beobachtete Gesetz hat Goethe allen geschichtlichen 
Erscheinungen abgelesen. Die Tradition wird für den Menschen zu einer seine 
Schaffenskraft lähmenden Macht. Sie hindert ihn, auch den Erfordernissen der 
alles wandelnden Zeit und den Veränderungen, denen jede geschichtliche Größe in 
der Zeit unterworfen ist, Rechnung zu tragen. „Die christlichen Kirchen“, so stellt 
er in Bologna fest, „halten noch immer an der Basilikenform, wenn gleich die 
Tempelgestalt dem Cultus vortheilhafter wäre“. Ebenso bemerkt er, daß ein großer 
Zeitraum verstrichen ist, che man dahin gekommen ist, arme gelehrige Kinder, die 
in der Reformationszeit in reiche Bürgerhäuser aufgenommen wurden, in Waisen- 
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häuser zusammenzuführen, um ihnen „diese so nothwendige Welterziehung“ zu 
verschaffen. Diese Tatsache wird ihm zu einem Beweis dafür, „daß sich der Mensch, 
im Gange der alles verändernden Zeit, so schwer los macht von dem, was eine 
Sache zuerst gewesen, wenn ihre Bestimmung in der Folge sich auch verändert“. 

Für die Kunstbetrachtung ergibt sich ihm deshalb die Aufgabe, die einem Werk 
zugrunde liegende Idee an sich zu erfassen und sie von ihrer zeitlichen und mensch- 
lich bedingten Einkleidung abzusondern. Darum will Goethe, wie es die Tage- 
buchnotiz von Vicenza festhält, „nur den Gedancken des Künstlers, die erste Aus- 
führung, das Leben der ersten Zeit da das Werk entstand heraussuchen und es 
wieder rein in meine Seele bringen, abgeschieden von allem was die Zeit, der 
alles unterworfen ist und der Wechsel der Dinge darauf gewürckt haben“ “*. 
Hier ist für die Wertung des einzelnen Kunstwerkes also der Gedanke ausgespro- 
chen, daß es seine ideale und beste Darstellung in dem Momente seiner Konzeption 
und der ersten Formung findet, denen man sich deshalb zuwenden muß, weil nur 
hier die Idee des Künstlers „rein“ zu erfassen ist. Wort und Tradition gilt es in 
der Kunstbetrachtung zu überwinden, um den „lebendigen Begriff“ zu gewin- 
nen. 

Die gleiche Scheidung von Idee und Wirklichkeit hat Goethe nun auch in seiner 
Geschichtsbetrachtung durchgeführt. Die geschichtliche Entwicklung und die sie 
bestimmenden Faktoren geben ihm das Recht zu einer solchen Trennung. Bei dieser 
Art der Betrachtung steigen ihm, wie er einmal sagt"?®, die Monumente der antiken 
Baukunst wie alte Geister aus dem Grabe, an denen freilich nur „die ehrwürdige 
und ewig abgeschiedne Existenz der vergangnen Zeitalter“ still verehrt werden 
kann. Der in der Geschichte sich dauernd vollziehende Wandel, die Folge der 
Epochen, in denen durch den Wechsel der Zeiten alles von Grund auf verändert 
wird, machen das den Betrachter erdrückende „Ungeheure“ der Geschichte aus, so 
daß es ihm schwer wird, nun das Wesen der Entwicklung zu ergreifen oder, wie er 
sagt, „zu entwickeln, wie Rom auf Rom folgt“. 

Zu dem Gedanken, auf den ihn die Naturbetrachtung geführt hat, daß Gottes 
Leben sich in dem Leben der Natur manifestiert, vermag sich Goethe für die Ge- 
schichte nicht zu erheben. Wohl leuchtet ihm einmal die Idee einer transzendenten 
Bestimmtheit der geschichtlichen Entwicklung mitten in Rom mit seinen durch die 
Veränderungen von mehr als zweitausend Jahren hindurchscheinenden antiken 
Resten auf, so daß er sich wohl als „ein Mitgenosse der großen Rathschläge des 
Schicksals“ fühlen kann, aber es bleibt dabei, daß die Geschichte niemals die Dar- 
stellung einer Idee in ihrer Reinheit ist und sein kann, weil sie immer an den 
Menschen und die alles umgestaltende Zeit gebunden bleibt. Diese Gedanken hat 
Goethe zusammengefaßt so zum Ausdruck gebracht: „Man mag zugunsten einer 
schriftlichen und mündlichen Überlieferung sagen was man will, in den wenigsten 
Fällen ist sie hinreichend; denn den eigentlichen Charakter irgendeines Wesens 
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kann sie doch nicht mitteilen, selbst nicht in geistigen Dingen. Hat man aber erst 
einen sichern Blick getan, dann mag man gerne lesen und hören, denn das schließt 
sich an an den lebendigen Eindruck; nun kann man denken und beurteilen.“ '*? 

Der krasse Widerspruch von Geist und Wirklichkeit überschattet alles geschicht- 
liche Dasein. Deshalb bietet ihm die Geschichte nicht wie das Buch der Natur auf 
allen ihren Blättern „großen Gehalt“. Deshalb ist ihm wohl die Natur, aber nicht 
die Geschichte das immer „erstausgesprochene Wort Gottes“. Die Geschichte ist 
vielmehr der Niederschlag menschlicher Willkür und menschlichen Irrtums, den 
rohe Gewalt und Geld verewigt haben. Das „enge, schmutzige Bedürfnis“ der 
Menschen gelangt in der Geschichte zur Auswirkung. Dadurch werden die höchsten 
Ideen verdorben und die besten Ansätze vernichtet. Aus dieser Wurzel sind die 
geschichtlichen Erscheinungen herausgewachsen. Die Depravation der christlichen 
Frömmigkeit und die Entstehung der Kirchen leitet Goethe, wie wir oben dar- 
gestellt haben, von den Menschen als dem Träger des geschichtlichen Lebens her. 

Es entspricht dieser negativen Wertung der Geschichte, wenn er sie, nach der 
Rückkehr von Sizilien seine Eindrücke von den geschichtsbeschwerten Stätten in 
unmutig-übler Stimmung zusammenfassend, als den steten Kampf des Menschen 
gegen die Natur, gegen die Zeit und gegen sich selbst ansprechen kann? oder 
wenn er auf den Schlachtfeldern von Palermo die fatale Erinnerung an die „ab- 
geschiedenen Gespenster“ antiker Heerführer und ihre Kriegstaten als eine ihn 
störende „Vermischung des Vergangenen und des Gegenwärtigen“ von sich weist. 
Der in der Geschichte sich behauptende Unsinn, die zerstörende Herrschaft der 
Gewalt kommt ihm in solchen Augenblicken zu Bewußtsein. „Es sei schlimm genug, 
meinte ich, daß von Zeit zu Zeit die Saaten, wo nicht immer von Elephanten, doch 
von Pferden und Menschen zerstampft werdenmüßten.“ "** Derartige Empfindungen 
sind bei ihm weit stärker als das auch einmal emporquellende Gefühl, in Sizilien 
auf „dem wundersamen Puncte“ zu stehen, in dem die Radien der Weltgeschichte 
von Asien und Afrika her sich vereinigen '”. 

Jeder Gedanke an einen Fortschritt in der Geschichte im Sinne einer allmäh- 
lichen Veredelung der Menschheit liegt Goethe in Italien fern. Den Glauben Her- 
ders an den endlichen Sieg der Humanität, diesen „schönen Traumwunsch der 
Menschheit, daß es dereinst besser mit ihr werden möge“, vermag Goethe nicht zu 
teilen. Zwar meint er, daß die Humanität sich schließlich durchsetzen werde, aber 
er fürchtet, daß „zu gleicher Zeit die Welt ein großes Hospital und einer des an- 
dern humaner Kranckenwärter werden wird“ '*. 

Auch die Zeit des Schönen ist vorüber, wie er schon in Venedig nach den ersten 
tiefen Eindrücken bemerkt, welche die Kunstwerke der Antike und der Renaissance 
auf ihn machen. „Die Noth und das strenge Bedürfnis“ leiten Gedanken und Arbeit 
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der Gegenwart. Deshalb will er das „heilig Bild“ der schönen Künste zu stillem 
Genuß in seiner Seele bewahren, sich jedoch, nach Weimar zurückgekehrt, der 
Technik und Chemie zuwenden. In der Renaissance ist zwar die antike Kunst a 
einmal aufgelebt, aber dann ist „auch diese Asträa“ bald wieder untergegangen '” 

Es gibt keine gleichmäßige, aufwärts führende Entwicklung in der Geschichte. Die 
Kunst blüht auf und versinkt wieder, und auch die Humanität wird sich nur ge- 
brochen in der Menschheit behaupten. 

Der Zweifel an den Sieg der Humanität geht von der Beurteilung des Menschen 
aus. Wir haben auf seine Auffassung des Menschen, dessen niedrige Bedürfnisse 
die besten geschichtlichen Schöpfungen verderben, hingewiesen. Es gibt stets nur 
einige wenige große Gestalten, deren Spur hell durch die Zeiten strahlt, wie etwa 
die Raffaels, der, „von dem himmlischen Genius erleuchtet“, seine perennen Werke 
geschaffen hat. Eine heroische Darstellung kann, wie Goethe zur Statue des Marcus 
Agrippa in Venedig bemerkt, „den reinen Menschen Göttern ähnlich“ machen '*. 
Die Entfaltung der Humanität aber geschieht bei dem Einzelnen doch immer nur 
durch den Bruch hindurch. Es kann nur erreicht werden, daß sein Leben „die mög- 
lichste Masse von vernünftigen glücklichen Momenten enthalte“ '*. 

Von der Beobachtung seiner selbst aus hat sich Goethe im Zusammenhang mit 
diesen Gedanken der rätselhafte Charakter der menschlichen Individualität er- 
geben. Sie ist ihm „ein wunderlich Ding“ "*. Die in sich widerspruchsvolle Art der 
menschlichen Individualität dient nun zur Erklärung der ihm in seiner Geschichts- 
betrachtung immer wieder mißfallenden Dissonanz von Idee und Wirklichkeit. 
Unsinn, Willkür und Unrecht sind die dunklen, vom Menschen ausgehenden 
Mächte, die so viele Schatten auf das geschichtliche Leben werfen. Daß das 
Christentum sich diesen Kräften verbunden hat, indem es sich den Bedürfnissen 
der Menschen anpaßte, weist seine Geschichte aus, die die Geschichte seiner Ver- 
derbnis ist. 

In Analogie zur Institution der Kirche wird auch der Staat gesehen, dessen 
Dasein Goethe ebensowenig wie das der Kirche zusagt. Der inneren Ablehnung 
der Kirche entspricht die Abneigung gegen den Staat. „Mir ist er, wie Vaterland, 
etwas Ausschließendes.“ Goethe stellt sich dabei den Staat als ein großes Indivi- 
duum vor, dessen Wert, wenn man ihn „mit dem ungeheuern \Weltganzen“ ins 
Verhältnis setzt, gewaltig zusammenschrumpft'#. Wie schon in den Jugendschrif- 
ten der Indifferenz gegenüber der Kirche die politische zur Seite geht, so erfolgt 
auch jetzt die Ablehnung des Staates aus den gleichen Motiven heraus wie die der 
Kirche. Als große Individuen sind sie von den gleichen Schwächen wie der einzelne 
Mensch beherrscht, der stets seiner Willkür gemäß handelt. Darum erscheinen ihm 
Staat, Kirche und Vaterland als Ausdruck menschlicher Parteilichkeit, die mit 
ihrem falschen Absolutheitsanspruch alle freien Regungen des Geistes unterdrückt. 

127 'Tgb. 5. 10. 1786 (W III Bd. 1, S. 266). 

128 IR 18.10. u. 8. 10. 1786 (W I Bd. 30, S.161 u. 136). 


129 IR 27. 10. 1787 (W I Bd. 32, S. 116). 
130 IR a.a.0.$.118. 131 IR a.a.O. S.116. 
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Jetzt können wir die Ideen, die Goethes Bild von der Geschichte des Christen- 
tums nach der Begegnung mit dem Katholizismus in Italien bestimmen, mit den 
Motiven zusammenfassen, die seiner Natur-, Kunst- und Geschichtsbetrachtung 
zugrunde liegen. Ebenso ist es uns jetzt möglich, die Frage nach den sich scheinbar 
gegenseitig aufhebenden Bewertungen des Protestantismus und des Katholizismus, 
die wir oben fallen gelassen haben, zu beantworten. 

Es ist ersichtlich, daß es das Problem der Entwicklung ist, welches Goethe in den 
Bereichen der Natur und der Geschichte neben der Fülle der Einzelprobleme zu- 
tiefst beschäftigt. Aber während er die in der Natur sich vollziehende Entwick- 
lung mit der Idee der Metamorphose — „vorwärts und rückwärts ist die Pflanze 
immer nur Blatt“ ‘”® — zu begreifen weiß, ist es ihm versagt geblieben, für das 
Rätsel der geschichtlichen Entwicklung den Schlüssel zu finden, der ihre Geheim- 
nisse aufschließt. Er kommt über den Gedanken nicht hinaus, daß sie immer vom 
Menschen bestimmt ist, so daß man vielleicht die der obigen analoge Formel wagen 
darf: Vorwärts und rückwärts ist die Geschichte immer vom Menschen abhängig. 

Goethes Stellung zur Geschichte ist, wie auch Friedrich Meinecke gezeigt 
hat'”®, keine einheitliche. Er hat ein doppeltes Verhältnis zu ihr, ein positives und 
ein negatives. Woher kommt diese Zwiespältigkeit? Sie hat, wenn ich recht sche, 
einen doppelten Grund. 

Da ist einmal auf die nicht einheitliche Beurteilung des Menschen hinzuweisen, 
der die nicht einheitliche Auffassung der Geschichte entspricht. Auf der einen Seite 
ist der Mensch der Träger und Schöpfer großer Ideen, der in der entfalteten reinen 
Menschlichkeit gottähnlich ist oder sein kann. Auf der anderen Seite ist der Mensch 
das in sich widerspruchsvolle Wesen, dessen Denken und Tun immer „Willkür“ 
ist, so daß die Geschichte der Niederschlag des stets sich selbst suchenden mensch- 
lichen Handelns ist, das, wo immer es in den Zeugnissen der Vergangenheit zutage 
tritt, den belastenden, störenden Eindruck hinterläßt. 

Wichtiger aber ist es, die Nachwirkung jener Idee der geschichtlichen Entwick- 
lung zu erkennen, die Goethe mit seinen Vorstellungen vom Ablauf der Kirchen- 
geschichte vorgegeben ist. Es ist ja klar, daß die Theorie vom Verfall der Kirche 
den Gedanken der geschichtlichen Entwicklung enthält, und daß sie dazu nötigt, 
die Frage nach den Ursachen der Depravation zu stellen. Es kann nicht genug be- 
tont werden, daß Goethe die „wundersamen Ent- und Aufwickelungen“ der Ge- 
schichte des Christentums an Hand der Legende vom Ewigen Juden darstellen 
wollte. Dieses Wort macht deutlich, wie sehr er um das Verständnis der Entwick- 
lung, welches den heutigen Zustand des Christentums erklärt, bemüht gewesen ist. 
Auch Herder hat während seines Aufenthaltes in Rom das Problem der Entwick- 
lung in einem ähnlichen Sinne beschäftigt '**. 

132 IR 17. 5. 1787 im Bericht Juli 1787 (a.a. ©. S. 44). 

133 Friedrich Meinecke, Goethe und die Geschichte (München 1949) (Sonderdruck des Kapitels 
über Goethe aus dem Werk „Die Entstehung des Historismus“). — Neuerdings zu dem Thema 
die feinsinnige Studie von Gerd Tellenbach, Goethes geschichtlicher Sinn (Freiburger Universi- 


tätsreden, Neue Folge, Heft 6; Freiburg i. Br. 1949). 
134 Herder hat die ihn bewegenden Gedanken in der ihm eigenen Weise in den wenig beach- 
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Nun ist es diese Idee der Entwicklung, die ihrerseits bei dem Menschen einsetzt, 
um aus seinem Wesen die verhängnisvollen „Katastrophen“ in der Geschichte ab- 
zuleiten, welche die Konzeption einer ähnlich fruchtbaren Idee wie die der Meta- 
morphose verhindert hat, ja Goethe hat sie ihrer ursprünglichen Bezogenheit 
auf die Kirche entschränkt und auf die Kunst- und Weltgeschichte überhaupt aus- 
gedehnt. Auch diese werden nach dem Gesetz des Verfalles, der seine Ursache in 
der menschlichen Individualität hat, gedeutet. Der Kunstgeschichte entnimmt 
Goethe, daß der „Aberglaube“, d.h. die durch Volk und Geistlichkeit verursachte 
Verunstaltung der innerlichen Frömmigkeit, stets den Untergang der echten Kunst 
bewirkt hat. Darum ist es ihm auch nicht möglich, dem Optimismus Herders in 
Bezug auf den Sieg der Humanität als dem Ziel der geschichtlichen Entwicklung 
beizustimmen. 

Der Verfallsgedanke, wie er Goethe zuerst durch Gottfried Arnold ver- 
mittelt worden ist, beruht auf einem religiösen Spiritualismus, für welchen der 
Gegensatz von Gott und Welt, der Sphäre des Geistes und der Sphäre des Fleisches, 
maßgebend ist. Bei Goethe tritt dieser Spiritualismus unmittelbar in seinen Äuße- 
rungen zur Geschichte des Christentums und in seinen Urteilen über Kirche und 
Kultus hervor. „Geist“ ist für ihn die Realität der Religion, die nichts Äußeres ein- 
zufangen und festzuhalten vermag. 

Aber die Scheidung von Geist und Wirklichkeit wird von der religiösen Sphäre 
auf die geistige Welt schlechthin übertragen. Jede Gestaltung einer geistigen Kon- 
zeption bedeutet schon ihre Schwächung, so daß es gilt, in der Betrachtung der 
Kunst die Idee an sich, losgelöst von ihrer zeitgeschichtlichen Einkleidung, zu er- 
fassen. Eine Darstellung der Idee in der Wirklichkeit ist nicht möglich. Deshalb 


teten, aber höchst charakteristischen Stanzen vom 7. 3. 1789 ausgesprochen. Die Spuren der Hu- 
manität habe er überall in der Kunst und der Geschichte der Menschheit gefunden, nur nicht 
in Rom: 
„Du inhumanes, alt- und neues Rom! 
Doch wer wird dich im Namen nicht schon kennen, 
Du Capitol, und Du St. Peters Dom? 
Du Pfuhl, aus dem, die Erde zu verbrennen, 
Ausging ein alter und ein neuer Strom, 
Von Kriegern einst bewohnt und Senatoren, 
Von Pfaffen jetzt bewohnt und Monsignoren. 


O daß mir einst, dies alles zu verkünden, 
Der Erdengenius sein Buch verlieh’, 
Daß ich, wie Geister allgemach erblinden 
Und Heilige erkranken wie ein Vieh, 
Daßich das große Buch der Menschensünden 
Entwickeln könnt’ mit seinem Wann und Wie: 
Vom ganzen Heer Castraten-Nachtigallen 
Sollt’ Ave! Amen! in die Lieder schallen!“ 


In: Herders Reise nach Italien. Herders Briefwechsel mit seiner Gattin. Hrsg. von Heinrich 
Düntzer und Ferd. Gottfr. v. Herder (Gießen 1859) S. 287 f. 
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ist die Geschichte und alle historische Überlieferung letztlich 
geistlos. 

Das Umschlagen dieser Gedanken in den Rationalismus liegt nahe, wie dieser 
sich ja überhaupt aus dem Spiritualismus entwickelt hat. Bei Goethe ist eine solche 
Wendung freilich durch seine Naturauffassung unmöglich gemacht, die gegenüber 
der Abwertung der Geschichte Gegengewicht und Ergänzung zugleich bildet. In 
der Natur allein begegnet uns die Manifestation Gottes. Die Natur tritt, wenn 
man die Äußerung, die Natur sei „immer wie ein erstausgesprochenes Wort Gottes“, 
so deuten und einen alten theologischen Begriff dafür verwenden darf, an die Stelle 
des göttlichen Logos. Durch seine Naturauffassung unterscheidet sich Goethe von 
dem noch ganz auf die Geschichte eingestellten Spiritualismus Sebastian Francks 
und von dem durch die Psychologie der Mystik verfeinerten Spiritualismus Ar- 
nolds. Hier rückt Goethe, wenn man nach einer historischen Beziehung sucht, an 
Paracelsus heran, in dem ja auch der Spiritualismus die Verbindung mit der 
Naturphilosophie eingegangen ist. 

Zu dem seiner Naturauffassung entsprechenden Gedanken, daß Gottes Leben 
sıch auch in der Geschichte manifestiert, hat sich Goethe in Italien nicht erheben 
können. Warum nicht? Zweifellos deshalb nicht, weil sein Spiritualismus durch die 
Begegnung mit der katholischen Welt derart verstärkt worden ist, daß Geist und 
Geschichte überhaupt in unlöslichem Widerspruch zueinander stehen. Man kann 
Gott wohl in der Natur, aber nicht in der Geschichte finden. Die geschichtlichen 
Formen, deren alle Frömmigkeit bedarf, um sich aussprechen zu können, werden 
von Goethe als vielfältiger Mummenschanz angesehen. Freilich ist damit auch ihre 
relative Anerkennung als geschichtlicher Symbole vorbereitet, die einen auf den 
Menschen bezüglichen tiefen Sinn haben können, wie Goethe später ausgeführt 
hat. Aber seine eigentliche Meinung liegt doch in dem Wort der späteren Zeit be- 
schlossen !35: 

„Die geschichtlichen Symbole — 
T hörig, wer sie wichtig halt; 
Immer forschet er ins Hohle 
Und versäumt die reiche Welt.“ 


Die sich scheinbar ausschließende Beurteilung der Reformation und des Katho- 
lizismus, auf die wir aufmerksam gemacht haben, löst sich nun von diesen Vor- 
aussetzungen her. Sie hängt mit der zwiespältigen Auffassung der Geschichte und 
des Menschen zusammen. Die Verbindung mit der Welt, die der Katholizismus 
und insbesondere die Jesuiten eingegangen sind, hat den Verfall der reinen, spiri- 
tualen Frömmigkeit herbeigeführt, indem man sie durch ihre sinnenhafte Umklei- 
dung den Menschen anzupassen versuchte. Die Reformation hingegen hat diese 
abgestoßen und die Realität „Geist“, der nun aber im allgemein-menschlichen 
Sinne verstanden wird, wieder in Geltung gesetzt. Das Werk der Reformation ist 


135 Zahme Xenien VI (W I Bd. 3, S.354). — Die Deutung der Sakramente als Symbole in 
„Dichtung und Wahrheit“ II, 7 (W I Bd. 27, S. 118 ff.). 
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eine befreiende Säkularisation, die es möglich macht, Gott unabhängig von jeder 
geschichtlichen Begrenzung mitten in der Welt zu suchen. So können Luther und 
Neri, die beide unter diesem Gesichtspunkt gesehen werden, als Reformatoren, die 
durch das gleiche Ziel verbunden sind, für Goethe in eine Linie rücken. Man sieht, 
daß es der Spiritualismus — auch in seiner säkularisierten Form — ist, der Goethe 
befähigt, ähnliche Verhältnisse in weit auseinander liegenden Bezirken der Ge- 
schichte zu entdecken und sie so zu verbinden. 


IV. 


Die vorgetragenen Anschauungen Goethes geben nun einer ganzen Reihe wei- 
terer Äußerungen das Gepräge. Diese stammen aus den Jahren nach dem Aufent- 
halt in Italien und sind zum Teil erst aus dem Nachlaß bekannt geworden. Ins- 
besondere handelt es sich dabei um die Verarbeitung derjenigen Eindrücke, die die 
Begegnung mit dem Katholizismus in Italien ausgelöst hat. Man kann an ihnen 
deshalb nicht nur erkennen, wie tief die Berührung mit der katholischen Welt in 
ihrem klassischen Lande bei Goethe gegangen ist und wie lange sie nachwirkt, 
sondern man muß jene Äußerungen auch als eine Veranschaulichung und nicht un- 
wichtige Ergänzung der allgemeinen Ideen ansprechen, die wir dargestellt haben. 

Wenn man die im Folgenden mitgeteilten Außerungen auf diesem Hintergrunde 
sieht, wird man nicht in den so häufig begangenen Fehler verfallen, sie als ab- 
solute Urteile zu nehmen oder in ihnen einfach eine für den Künstler oder den 
freien Geist Goethe charakteristische Bewertung des Christentums zu erblicken ?%. Sie 
sind vielmehr der Niederschlag der von uns herausgestellten Motive, die hier aber 
in ihrer gröbsten Form ausgesprochen werden. Vieles ist keck und frech gesagt, 
manches frivol von erotischen Anspielungen umzogen, so daß man den Eindruck 
hat, als wollte eine derbe, absichtlich anstößige Natürlichkeit auch die heiligsten 
Dinge in die Welt der Natur hineinstellen. 

Das anschauliche Denken Goethes, dem ja alles, was er sieht, sich in Bild und 
Gleichnis verwandelt, spricht aus der bildhaften Deutung der Reliquienverehrung. 
Sie wird ihm zum Gleichnis für die Sehnsucht nach der versunkenen römischen 
Welt. Den Wanderern nach dem klassischen Italien, die Trümmer und Ruinen 
finden, geht es wie dem Pilger, der nur Reste, Knochensplitter und Schädel seines 
Heiligen verehren kann: 


„Pilgrime sind wir alle, die wir Italien suchen; 
Nur ein zerstrentes Gebein ehren wir gläubig und froh.“ 


Was ist die Italiensehnsucht anderes als eine Reliquienverehrung von naiv- 
gläubiger Hingabe — nein, der Illusion und der frommen Selbsttäuschung wie 
diese, denn: 


186 Grete Schaeder, Gott und Welt. Drei Kapitel Goethescher Weltanschauung (Hameln 1947). 
5.40 62f. 82 232 ff. 
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„Seh ich den Pilgrim, so kann ich mich nie der T'hränen enthalten. 
O, wie beseliget uns Menschen ein falscher Begriff!“ =" 


Zum Bilde wird ihm die venetianische Kirche „Sanct Johannes im Koth“ für das 
schmutzige Venedig, das — und hier klingt bereits ein anderer Ton an — „mit 
doppeltem Recht heute Sanct Marcus im Koth“ genannt werden kann. Auf die im 
Schmutz daniederliegende Kirche deutet dieser Vers, was im Sinne einer Ver- 
derbnis der Frömmigkeit zu verstehen ist und sich auf den „Unsinn“, der in der 
Markuskirche gelehrt worden ist, bezieht'*, 

In höchst anschaulicher Weise gibt das Epigramm auf den Bettler die Frömmig- 
keit des Volkes wieder. Laut fleht der Arme „bei den Mirakeln Antons, bei des 
Herrn fünf Wunden, dem Herzen der seligsten Jungfrau, bei der feurigen Qual, 
welche die Seelen durchfegt“. Das ist nicht ohne Kritik am Gebet gesagt. „Noth 
lehrt beten“, heißt es in einem anderen Epigramm. Wer dies verstehen will, muß 
nach Italien gehen: „Noth findet der Fremde gewiß“ *®, 

Ein anderes, gedankenreicheres Stimmungsbild bietet die knappe Schilderung 
der Karfreitagsprozession. Doge und Nuntius gehen im feierlichen Zuge, welcher 
die Grablegung Christi bildhaft-dramatisch darstellen soll. „Sie begraben den 
Herrn, einer versiegelt den Stein“. Was mag sich der Doge bei diesem Schauspiel 
denken? Vielleicht nimmt er es ernst! Hingegen „der andere“, der päpstliche Ge- 
sandte, durchschaut das für das Volk aufgeführte Spiel: er „lächelt über den Ernst 
dieses Gepränges gewiß“, 

Hier wird man an die Auffassung des Gottesdienstes als eines theatermäßigen 
Spieles erinnert, die wir schon kennen gelernt haben, und an das „seelenlose Ge- 
pränge“ , das Goethe dabei so abgestoßen hat. 

Der in dem vorstehenden Verse auch enthaltene Gedanke des von der Geist- 
lichkeit ausgehenden Betruges, mit dem das Volk eingefangen wird, tritt uns in den 
„Venetianischen Epigrammen“ in vielfachen Abtönungen entgegen. Da klingeln 
die Pfaffen und locken angelegentlich die Menschen herbei, damit diese ihre Gebete 
dahinplappern, „wie gestern so heut“. Der kluge Klerus kennt die Bedürfnisse des 
dummen Volkes, das sich nur glücklich fühlt, wenn es immer dasselbe in stumpfer 
Weise hersagen kann. Darum: 


„Scheltet mir nicht die Pfaffen; sie kennen des Menschen Bedürfnis! 
Denn wie ist er beglückt, plappert er morgen wie heut!“ 


So finden wir auch die Vorstellung wieder, daß der Pöbel betrogen sein will 
und daß Geistlichkeit und religiöse Schwärmer sich daraus ein Geschäft zu machen 


197 Venetianische Epigramme 21 u. 6 (W I Bd.1, S.312 u. 309). 

138 Venetianische Epigramme 24 (a. a. ©. 312) und oben Anm. 49. 

139 Venetianische Epigramme 45 u. 17 (a.a. ©. $. 319 u. 311). 

140 Venetianische Epigramme 9 (a.a.O. S.309) und an Herders vom 15. 3. 1790 (W IV Bd.9, 
S. 196). 

141 Venetianische Epigramme 11 (a.a.O. S. 310). 
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verstehen. Man soll Pfaffen fragen, „was die Kreuzigung eingetragen“. Zu Reich- 
tum und Ehre hat ihnen der Tod Jesu verholfen: 


„Niemand kommt zum höchsten Flor 
Von Kranz und Orden, 
Wenn Einer nicht zuvor 


Derb gedroschen worden.“ '” 


Religiöse Schwärmer — insbesondere wird Lavater als ein solcher angesehen 
— sind betrogene Betrüger, die, weil sie die Welt kennen und das Volk verfüh- 
ren, mit dreißig Jahren gekreuzigt werden sollten!“. Lavater hat in der Jugend 
nach „der gekreuzigten Puppe“ gegriffen: „Herz’ er betrogen sie noch wenn ihm 
der Athem entgeht!“ Es müssen, wie es ironisch heißt, wahrhaft gute Menschen 
sein, die nach Lavaters Büchern greifen, „die das alberne Zeug lesen und glauben 
an ihn“. Gegenüber dieser Art von Weisheit will Goethe „mit Freuden ein Thor“ 
sein 14, Schwärmer prägen den Stempel des Geistes auf „Lügen und Unsinn“, wie 
Fürsten ihr bedeutendes Bild auf versilbertes Kupfer setzen. Wem der Probier- 
stein fehlt, der meint echtes Gold in Händen zu halten: „lange betriegt sich das 
Volk“145, Diese widerlichen „Freiheits- Apostel“ handeln nach „Willkür“, sie 
suchen nur sich selbst. Der Schwärmer hat Schüler wie Sand am Meer, denn er 
„rühret die Menge“, während „der vernünftige Mann“ nur einzelne Liebende 
zahlt =, 

In Goethes Einschätzung des Volkes, des „Pöbels“, treffen wir die Stimmungen 
Sebastian Francks wieder. Sie wachsen hier wie dort aus dem gleichen Glauben 
an den Geist hervor, der in seiner Reinheit verdorben wird, wenn er sich ausspricht 
und in sinnenhafter Einkleidung sich darstellt. Eine gewisse aristokratische Hal- 
tung ist mit der radikalen Trennung von Geist und Wirklichkeit verbunden. Die 
Menge korrumpiert sofort die Schöpfungen des Geistes. Deshalb müssen ihr ge- 
ringwertige Erzeugnisse dargeboten werden. Wundertätige Bilder sind immer, 
weil für die Menge gemalt, schlechte Gemälde: „Werke des Geists und der Kunst 
sind für den Pöbel nicht da.“ Der Pöbel wird von dem „Kleeblatt“ Staats- 
mann, Pfaffe und Sittenlehrer gelenkt, die das Volk zu dritt betrügen, aber das 
„erbärmliche Volk“ betet tief diese drei Mächte an. Wie bei Sebastian Franc alle 
Wahrheit in schlechthinnigem Gegensatz zu dem, was in der Welt gilt, steht und 
daraus ein allgemeines Geschichtsgesetz abgeleitet wird, so kann auch Goethe be- 
tonen, daß jeder rechte Gedanke sofort zu Staat und Kirche und geltender Moral 
in Widerspruch treten muß. 


142 Zahme Xenien 9 (W I Bd. 5, 1 S. 134). 

143 Venetianische Epigramme 52 (a. a. O. S. 320). 

144 Venetianische Epigramme Nachl. 6 u. 7 (W I Bd. 53, S. 9). 
145 Venetianische Epigramme 56 (a. a. 0. $. 321). 

146 Venetianische Epigramme 50 u. 15 (a.a.O. $. 320 u. 311). 
147 Venetianische Epigramme 15 (a. a. O.). 
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„Dich betrügt der Staatsmann, der Pfaffe, der Lehrer der Sitten, 
Und diesz Kleeblatt wie tief betest du Pöbel es an. 

Leider läßt sich noch kaum was rechtes dencken und sagen 

Das nicht grimmig den Staat, Götter und Sitten verletzt.“ \ 


Die Ablehnung des Staates und der Kirche, wozu bei Goethe als dritte herr- 
schende Macht die öffentliche Sitte tritt, geschieht bei Franck und Goethe von 
dem gleichen Gedanken des bewußt betrogenen Volkes und der über dieses aus- 
geübten Herrschaft aus, welche den Betrug immer in Geltung halten will. 

Wenn Goethe und Franck durch gewisse gemeinsame Züge verbunden sind, so 
liegen die sie trennenden Unterschiede in feinen Nuancierungen. Wie über dem 
Spiritualismus Francks ein Schein von Rationalismus liegt, so auch bei Goethe, der 
sich in der auffällig häufigen Betonung der Vernünftigkeit in dieser Epoche äußert. 
Wenn Franck die Wahrheit nicht mehr an das Christentum gebunden sein läßt, 
sondern sie überall dort findet, wo überhaupt „Geist“ gewesen ist, etwa bei Pytha- 
goras und Hermes Trismegistos, so treffen wir auf ähnliche Gedanken auch bei 
Goethe. 

Aber darin ist Goethe doch „moderner“ als Franck, daß er die Pflicht einer Er- 
zichung der Menge zur Humanität betont. Man kann wohl fragen, so meint 
Goethe, ob das Volk wegen Seiner rohen und wilden Natur nicht betrogen werden 
muß. Er sieht jedoch in der Rohheit der Menge gerade eine Auswirkung des Be- 
truges. Man muß den Pöbel zur Humanität führen, was allein durch Wahrhaftig- 
keit geschehen kann. „Seid nur redlich, und so führt ihn zum Menschlichen an.“ '* 
Freilich ist dabei nicht an eine Identität von Christentum und Humanität zu den- 
ken. Wenn Lavater auch beides in eins setzt, so gilt doch: „Die Christen decken 
die nackende Scham weislich mit Menschenvernunft.“ '°’ Aber auch das ist Goethe 
sicher, daß die Wahrheit über Gott, Mensch und Welt nie gern von der Menge 
vernommen wird, so daß sie immer ein Geheimnis bleiben wird, einer der für 
Goethe charakteristischen Gedanken, der sich unmittelbar aus dem Spiritualismus 
ergibt'?*, 

Es wäre verlockend, die ernsten Bemerkungen Goethes über die Französische 
Revolution, die von seiner Einschätzung des Volkes ausgehen („Da war Menge 
der Menge T'yrann“), zu analysieren, aber wir müssen uns mit den gegebenen Hin- 
weisen begnügen. 

Die Ausweitung des Blickes auf die Religionsgeschichte zeigt ein Vele, erst 
aus dem Nachlaß bekannt gewordenes Epigramm. Die gleiche, aus menschlicher Tor- 
heit erwachsende Intoleranz findet Goethe wie im Christentum so auch im Juden- 


148 Venetianische Epigramme Nacıl. 8 (W I Bd. 53, S. 10). Die erste Fassung von Zeile 2 lauter: 
„Und ihr erbärmliches. Volck betet das Kleeblatt tief an“ (a. a..O. S. 456). ' 

149 Venetianische Epigramme 55 (a.a. ©. S.321). 

”150 Venetianische Epigramme Nach. 5 (W I Bd. 53, S. 9). 

151 Venetianische Epigramme 65 (a. a.'O. 8.322): Über‘ die Franz. zuge Nr: 53 u.ö. 
(S. 320). 
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tum und Islam wieder. Wir geben die Verse, weil sie kaum bekannt und ungemein 
charakteristisch sind, ganz wieder: 


„Juden und Heiden hinaus! so duldet der christliche Schwärmer. 
Crist und Heide verflucht! murmelt ein jüdischer Bart. 

Mit den Cristen an Spies und mit den Juden ins Feuer! 

Singet ein türckisches Kind Christen und Juden zum Spott. 
Welcher ist der klügste? Entscheide! Aber sind diese 


Narren in deinem Pallast, Gottheit, so geh ich vorbey.“ "” 


In diesen Versen ist nun ein weiterer Gedanke enthalten. Die in den positiven 
Religionen erscheinende menschliche Torheit nötigt zur Trennung von ihnen 
allen. Diese Trennung von den bestehenden Religionen wird hier durch 
die Idee einer Relativierung der Wahrheit gestützt, die in ihnen allen durch 
menschlichen Irrtum verdeckt ist. Deshalb muß man am Tempel der Gottheit vor- 
beigehen, weil menschliche Unvernunft in ihm waltet. 

Der Rationalismus Goethes, wie er sich in der Betonung der Vernünftigkeit 
ausspricht, tritt in derartigen religionsgeschichtlichen Reflexionen auffällig hervor. 
Im Juli 1789 teilt Goethe einige religionsgeschichtliche Beobachtungen Herder mit, 
auf die er bei der Bearbeitung eines Jupiterkopfes gekommen ist. „Bei der Ge- 
legenheit habe ich sehr sonderbare Gedanken über den Anthropomorphismus ge- 
habt, der allen Religionen zum Grunde liegt.“ Er hat wieder Freude an dem fran- 
zösischen Sprichwort gefunden: „Tous les animaux sont raisonnables, P’homme 
seul est religieux.“ Vernunft und vernünftig werden geradezu als Gegensatz zu 
Religion und religiös verstanden '”®. 

Mit einer sich steigernden Radikalität bringt Goethe von diesen Gedanken aus 
seinen Gegensatz gegen das Christentum zum Ausdruck. Es wird mit der Stoa 
gleichgesetzt, weil es die menschliche Freiheit wie diese in der gleichen unvernünf- 
tigen Weise unterdrückt. „Freyen Menschen geziemet es nicht Krist oder Stoiker 
seyn.“ "4 Er findet, daß das Christentum eine synkretistische Religion ist, die 
das Beste, was sich in ihr findet, der heidnischen Welt entlehnt hat. Die Über- 
nahme heidnischer Gebräuche, die er in den Riten der katholischen Kirche wahr- 
zunehmen glaubt, wird ihm zum Zeichen für die geistige Armut des Christentums. 
Zwar verachtet christlicher Stolz neben den Wundern Christi die weisen Lehren 
und die Heldentaten der Antike: 


„Und doch schmückt er sich selbst und seinen nackten Erlöser 
Mit dem besten heraus was uns der Heide verlies. 


152 Venetianische Epigramme Nacl. 13 (W I Bd. 53, S. 11). 

59 An Herder, Ende Juli 1789 (W IV Bd.9, S.145). — Die Menschen „schnappen“ nach 
Wundern, um nur in ihrem Unsinn beharren zu dürfen (an Jacobi vom 1. 6. 1791 a. a. O. S. 270). 

154 Venetianische Epigramme Nachl. 12 (W I Bd. 53, S.11). — Auch in den Epigrammen treffen 
wir auf die doppelte Bewertung des Menschen. Neben dem vernünftigen und freien Menschen steht 
der „erbärmliche Schuft“, der der Mensch wie der Hund ist (Venetianische Epigramme 72, $. 324). 
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So versammelt der Pfaffe die edlen leuchtenden Kerzen 
Um das gestempelte Brod das er zum Gott sich geweiht.“ !% 


Überhaupt erregt gerade der eigentliche Höhepunkt der Meßfeier, die Wand- 
lung von Brot und Wein in Leib und Blut Christi, in besonderem Maße den Wider- 
spruch Goethes. Er erblickt in der Lehre von der Transsubstantiation krassen 
Anthropomorphismus oder eine Form des Heidentums, in welcher der Mensch sich 
selbst seinen Gott machen kann: 


„Darum sind die Oblaten so zart im katholischen Wälschland; 
Denn aus demselbigen Teig weihet der Priester den Gott.“ '* 


Auch auf das „Lob des ungerechten Haushalters“ hat sich Goethe nach der 
Rückkehr aus Italien in einem Briefe an Herder noch einmal bezogen. Bekanntlich 
war Herder als Begleiter des Reichsfreiherrn Karl Theodor von Dalberg, der 1787 
zum Koadjutor des Kurfürsten von Mainz, des Erzbischofs Friedrich Karl Joseph 
von Erthal, ernannt worden war, nach Italien gegangen. Dalberg hatte Herder 
zur Reise eingeladen und zunächst auch die Kosten bestritten. Als ihm dann aber 
die Begleitung der Frau von Seckendorf, Witwe eines Weimarischen Kammer- 
herrn, die statt mit der ebenfalls nach Italien gehenden Herzogin-Mutter Amalia 
unerwartet in Gesellschaft des geistlichen Koadjutors fuhr, teuer zu stehen kam, 
mußte Herder, von Dalberg im Stich gelassen, selbst für seine Reisekosten auf- 
kommen. Goethe, von Caroline Herder in den finanziellen Dingen um Rat ge- 
fragt, äußerte sich unmißverständlich über Dalberg und die Seckendorf, über die 
das Wort fällt: „Ich lobe sie indessen, wie der Herr den ungerechten Haushal- 
ter.“ 5" Die Tatsache des in Begleitung seiner Mätresse nach Rom reisenden geist- 
lichen Herrn läßt vor Goethe dasselbe Gleichnis hintreten, das er zur Bezeichnung 
des Papstes verwandt hat, der den wiederkehrenden Herrn gefangensetzen läßt. 
Seine Verwendung muß hier wie dort in dem gleichen Sinne verstanden werden: 
das Verhalten des geistlichen Würdenträgers macht den ungeheuren Abstand der 
Kirche von Christus deutlich. 

Auch diese Wendung der Gedanken begegnet uns in den „Venetianischen Epi- 
grammen“ bzw. in den noch vorhandenen Entwürfen, die unter den sekretierten 
Papieren des Nachlasses verwahrt wurden. Zu dem Epigramm Nr. 5 aus dem 
Nachlaß findet sich ein handschriftlich erhaltener Zusatz, der, so unvollständig er 
an einer Stelle auch ist, doch deutlich die vorgetragenen Anschauungen wiedergibt. 
Hier wird die Beziehung zwischen Christus und der sich nach ihm benennenden 
Christenheit überhaupt zerschnitten. Die Geschichte beweist, daß die Christen kein 
Recht haben, sich auf Christus zu berufen, daß vielmehr nur der Name ihnen ge- 
blieben ist. Nur Dummheit und Stolz der Christen läßt sie die Wahrheit der Ge- 
schichte mißachten: 


155 Venetianische Epigramme Nachl. 9 (a. a. O. S. 10). 


158 Venetianische Epigramme 19 (W I Bd.1, S. 311). 
157 An Herder vom 10. 10. 1788 (W IV Bd.9, S. 41). 
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„Stolzer sah ich nichts und dümmer als alle die Christen 
Cristen nennen sie sich kämen von Christus sie her 

Wüßten sies recht und hätten sie recht studirt die Geschichte 
Alles schreibt sich ihr d.... vom Namen her.“ '” 


Die Paradoxie der Franckschen Geschichtsdeutung, die wir oben mit den Worten 
Francks wiedergegeben haben, spricht aus Goethe, wenn er in der radikalen Über- 
steigerung der geschichtskritischen Ideen sich selbst als Heiden bezeichnet, um sei- 
nen Gegensatz zum Christentum zum Ausdruck zu bringen. Die Gedanken haben 
sich auch bei Goethe in das Paradoxe hinein überschlagen: Das Christentum ist 
Heidentum, und der, der es ablehnt, ist ebenfalls Heide. 

Diese sich überbietenden Konsequenzen hat Goethe, wenn ich recht sehe, nur in 
den Briefen an Herder und in den nicht veröffentlichten „Venetianischen Epigram- 
men“ ausgesprochen. Die um Kreuz und Auferstehung gruppierten Wahrheiten 
werden in Bausch und Bogen verworfen. Das Kreuz gehört zu den vier Dingen, 
die ihm „wie Gift und Schlange“ zuwider sind, ja es wird überhaupt der Kreuzes- 
tod Jesu als eine Folge menschlicher Theorien angesehen. Das Wunder der Auf- 
ung und der Beweis des leeren Grabes sind Betrug: „Schelmen, ihr trugt ihn 
ja weg.“ Jesus hat den rechten Weg des irdischen Lebens verfehlt, wie es auch 
denen ergangen ist, die ihm gläubig gefolgt sind '*®. 

Im Anschluß an das 16. Buch von Herders „Ideen“, in dem die Völkerwande- 
rung und die Aufnahme des Christentums bei den Germanen dargestellt werden, 
bemerkt Goethe, daß Herder letzteres zwar „nach Würden“ behandelt habe, doch 
daß er nicht tiefer beeindruckt worden sei. Auch von der künstlerischen Seite her 
betrachtet, nimmt sich das Christentum „recht erbärmlich“ aus. So hat gerade 
Herders Buch, das noch in Italien den tiefen Eindruck gemacht hat, „so manche 
Gravamina“ wieder aufsteigen lassen. Diese ihn bewegenden Bedenken sprechen 
sich in der Bemerkung aus, daß „das Mährchen von Christus“ die Ursache für den 
unveränderten Fortbestand der Welt sei, die noch 10000 Jahre stehen könne, 
ohne daß man zu Verstand kommt. „Nun gehn die Generationen durch einander, 
das Individuum ist ein armes Ding, es erkläre sich für welche Partei es wolle, das 
Ganze ist nie einGanzesund so schwankt das Menschen zeionlechek in einer Lum- 
perei hin und wieder.“ !% 

Wenn Goethe von dem „Mährchen von Christus“ spricht, dann zweifelt er 
damit nicht die Geschichtlichkeit der Gestalt Jesu an, sondern hat die dogmatische 
Auffassung der Person und des Werkes Jesu im Auge, deren Sinn ihm verschlos- 
sen ist und von dem Ansatz seines Denkens her verschlossen sein muß. Stets han- 


158 Wr 1 Bd. 53, S. 456. 


159 Venetianische Epigramme 66 u. 79 (W I Bd.1, S.323 u. 325). — Nach. i1 u. 10 (Bd. 53, 
S. 10). 


160 An Herder vom 4. 9. 1788 (W IV Bd.9, S.18). — Über den gleichen Teil der „Ideen“, 
den der Brief meint, bemerkt Goethe IR 10. 1. 1788 (W I Bd. 32, S.211): „Glück zum vierten 
Theil der Ideen. Der dritte ist uns cin heilig Buch, das ich verschlossen halte.“ Vgl. ferner IR 
12.10.1787: Die „Ideen“ sind „das liebenswertheste Evangelium“, dgl. 27.10. (a.a. ©.$.113 u. 115). 
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delt es sich für ihn in den dogmatischen Aussagen um Lehren, welche die Christen- 
heit zerreißen, so daß der Einzelne hilflos zwischen den Parteien steht. 

Man muß die bis zu letzter Skepsis gesteigerte Indifferenz herausfühlen, die 
hinter derartigen Äußerungen steht. Sie wird auch durch eine Notiz in einem Briefe 
an J.G. und Caroline Herder belegt, den Goethe aus Nürnberg im März 1790 
geschrieben hat, als er auf dem Wege nach Venedig ist. Er hat sich in Jena ver- 
spätet, hofft aber, noch vor Beginn der Karwoche in Venedig zu sein. „Um als 
ein Heide von dem Leiden des guten Mannes auch einigen Vortheil zu haben, 
muß ich die Sängerinnen der Conservatorien nothwendig hören und den Doge im 
feierlichen Zuge sehen.“ '% So bezeichnet sich Goethe als Heiden, für den die Feier- 
lichkeiten der Karwoche mit ihren Konzerten und Aufzügen nichts als mensch- 
liches Theaterspiel sind. 

Die Stimmung des Heiden bringt weiterhin ein dem Nachlaß zugehöriges Epi- 
gramm zum Ausdruck. Goethe gibt den naheliegenden Einwand wieder, warum er 
mit seinen bitteren Enthüllungen den Christen „des Glaubens seligeWonne“ grau- 
sam zerstören wolle. Die von Skepsis geladene Antwort lautet unter deutlicher 
Anspielung auf Psalm 2'%: 


». .. Nicht ich, niemand vermag es zu thun. 
Steht doch deutlich geschrieben: Die Heyden toben vergeblich. 
Seht, ich erfülle die Schrift, lest und erbaut euch an mir.“ 


In diesen Worten liegt eine merkwürdige Verbindung von Paradoxie, Ironie 
und Skepsis. Der Heide wird zum Vollstrecker des göttlichen Willens, indem er 
vergebens gegen den Glauben anstürmt, den er selbst nur für Torheit und Wahn 
ansehen kann. Hier haben wir die nicht mehr zu steigernde Konsequenz aus jenen 
Anschauungen vor uns, welche die Begegnung mit der katholischen Welt in Italien 
vertieft und ausgeweitet hat. 

Goethe ist sehr sorgsam in ihrer Mitteilung an andere gewesen. Diejenigen Epi- 
gramme, die seine Stimmungen am schärfsten wiedergeben, sind von ihm nicht 
veröffentlicht worden. Nur Herder gegenüber hat er auch seine letzten Gedanken 
nicht verborgen, sonst aber auf die Empfindungen anderer, namentlich in den 
Briefen, Rücksicht genommen. Das zeigt ein Schreiben an die Großherzogin Amalia, 
die 1789 in Rom weilt. Goethe nimmt auf die Feiern in der Sixtinischen Kapelle 
Bezug, die er ja aus eigener Anschauung gut kennt. „Ich freue mich schon herzlich 
zu vernehmen, wie sehr Sie die Feyerlichkeiten der Sixtinischen Capelle erquickt 
und erbaut haben.“ “® Das ist ein anderer Ton, als er ihn Herder gegenüber an- 
schlägt: „Sieh du dich nur in der Römischen Kirche recht um, und ergötze dich an 
dem, was in ihr ergötzlich. ist.“ '* 

161 An Herders vom 15.3.1790 (W IV Bd. 9, S. 196). — Auf der gleichen Linie wie die 
Bezeichnung als Heide liegt auch die als „dezidierter Nichtchrist“, die Goethe in einem Briefe vom 


29. 7. 1782 an Lavater gebraucht (W IV Bd.6, S.20); sie ist von den gleichen Motiven aus wie die 


des Heiden zu verstehen. 
162 Venetianische Epigramme Nachl. 4 (W I Bd. 53, S. 9). 
163 17, 4,1789 (W IV Bd. 9, S. 105). 184 4, 9, 1788 (a.a.O. S! 18). 
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Aber neben die Selbstbezeichnung Goethes als des Heiden muß man eine andere 
Selbstauffassung stellen, die sich ebenfalls in einem Brief an Herder findet. Ihr 
liegt der Gedanke einer durch Gegensatz und Paradoxie hindurch geschehenden 
Gestaltung des.eigenen Lebens zugrunde. „Ich bleibe immer der wunderliche Hei- 
lige Gottes, der wunderlich geführt wird“, bekennt Goethe von sich‘. Das ist 
die unverkennbare Anspielung auf ein Lied von Gottfried Arnold, dessen schon 
in seinen ersten Zeilen ausgesprochenen Gedanken sich Goethe angeeignet und zu 
seinem Selbstverständnis verwandt hat: 


„So führst du doch recht selig / HErr | die Deinen / 
ja selig und doch meistens wunderlich!“ '* 


Der auffällige rationale Einschlag in Goethes religionskritischen Äußerungen 
aus der Zeit nach dem Aufenthalt in Italien, der sich in der Betonung der Ver- 
nunft gegenüber aller religiösen Schwärmerei bekundet, dürfte auf den Einfluß 
Kants zurückgehen. Goethe hat Kants „Kritik der Urteilskraft“, die 1790 er- 
schienen war, eingehend studiert, wie die Unterstreichungen in dem benutzten 
Exemplar und sonstige Notizen ausweisen. Insbesondere hat ihn „der teleologische 
Theil“ weit stärker als der ästhetische interessiert, so daß er sich auch mit den 
voraufgehenden Schriften Kants wieder. befaßt hat!*”,. Es ist bekannt, daß die 
Stellungnahme zu den Fragen der Religion innerhalb der „Kritik der Urteils- 
kraft“ weithin eine Vorwegnahme der später von Kant in seiner Schrift „Die 
Religion innerhalb der Grenzen der bloßen Vernunft“ ausgeführten ist und daß 


- gerade hier der Rationalismus Kants am deutlichsten hervorrritt. 


* 


Ein letzter Widerhall der bisher vorgetragenen Anschauungen Goethes läßt sich 
in der „Campagne in Frankreich 1792“ wahrnehmen. Auch dieses Werk 
ist auf Grund von Briefen und Tagebuchnotizen von Goethe erst später redigiert 
worden. Die Frage der Redaktion liegt hier noch komplizierter als für die „Italie- 
nische Reise“, weil Goethe offensichtlich größere Eingriffe in die von ihm ver- 
werteten Zeugnisse vorgenommen hat!®, Mit diesem Vorbehalt fügen wir die 


165 An Herder vom 10. 10. 1788 (a.a.O. S.41). 

166 Gottfried Arnold, Göttliche Liebes-Funken (Frankfurt a.M. 1698) Nr.138, bei Erich 
Seeberg, Gottfried Arnold in Auswahl hrsg. (München 1934) S. 153. — Das Lied findet sich bis 
heute in fast jedem evangelischen Gesangbuch. 

187 An J. F. Reichardt vom 25. 10. 1790 (W IV Bd. 9, S. 235 f. — Vgl. dazu S. 369). — K.iVor- 
länder, Kant—Schiller—Goethe (2. Aufl. Leipzig 1923). — Das Urteil über Kants „Religion inner- 
halb der Grenzen der bloßen Vernunft“ ist anders ausgefallen. Nach einem giftigen Wort über „den 
Propheten“, womit Lavater gemeint ist, fällt das bekannte Wort, Kant habe seinen Philosophen- 
mantel mit dem Schandfleck des radikalen Bösen „beschlabbert, damit doch auch Christen herbei- 
gelockt werden, den Saum zu küssen“ (an Herders vom 7.6.1793, W IV Bd. 10, S. 75). Goethe 
unterschiebt im Unmut Kant die gleichen Motive wie Lavater, über den er sich kurz vorher 


ausgelassen hat, nur daß er eine solche Haltung von Kant nicht erwartet hätte, 
168 W 1 Bd.33, S. 350 ff. 
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Besprechung der folgenden Aussagen an, die ihrem Inhalt nach aber mit den bisher 
von uns dargestellten übereinstimmen. 

Religion und bildende Kunst werden sich, wie Goethe bemerkt, immer aus- 
schließen, weil „die reinste christliche Religion“ stets bestrebt sein muß, „sich von 
der Sinnlichkeit zu entfernen“, die Kunst aber „das sinnliche Element“ zu ihrer 
Darstellung notwendigerweise braucht '®, 

Dem Begriff „unparteiisch“ wird in der „Campagne“ die Ausdehnung von der 
Kirchengeschichte auf die politische Geschichte gegeben. Die englische Revolution 
und die Hinrichtung Karls I. sind der Ausdruck einer blinden menschlichen 
„Parteiwuth“, die in der Geschichte so viele Sinnlosigkeiten erzeugt hat und die 
nun auch in der Französischen Revolution wieder durchgebrochen ist. Der Dichter, 
so heißt es jetzt, muß „unparteiisch sein und bleiben“, um die geschichtlichen Kon- 
flikte, ohne durch die Meinung der Parteien beeinflußt zu sein, gestalten zu 
können. Wird er aber zur Parteinahme gezwungen, so muß er tragisch enden. 
„Und mit welchem Cyklus von Tragödien sahen wir uns von der drohenden 
Weltbewegung bedroht!“ heißt es von den Auswirkungen der Französischen Re- 
volution. 

Jede Epoche schleppt Irrtum und Wahrheit in unlösbarer Verschlingung aus 
der jüngsten und fernsten Vergangenheit mit sich, und nur wenige Geister gehen 
einsam neue Wege. 


Man kann die Darstellung der im Vorstehenden enthaltenen Anschauungen 
Goethes, in denen der alte Begriff des Unparteiischen wieder auftaucht und sofort 
die Erinnerung an Gottfried Arnold heraufführt, nicht abschließen, ohne nicht 
noch einmal auf die Wurzeln hinzuweisen, aus denen sie herausgewachsen sind, 
und zugleich auf eine praktische, bisher kaum beachtete Auswirkung aufmerksam 
zu machen. 

Wir greifen zu diesem Zweck auf die vor der Italienischen Reise liegende 
Epoche zurück. In amtlicher Eigenschaft hat Goethe sich für die Abschaffung der 
öffentlichen Kirchenbuße eingesetzt, nachdem sich die weimarischen Stände gegen 
dieselbe, wie sie die Weimarische Kirchenordnung von 1664 in ihrem 28. Kapitel 
vorsah, ausgesprochen hatten. Im Dezember 1780 hat sich Goethe gutachtlich zu 
dieser Frage geäußert”. 


169 Diese und die folgenden Stellen W I Bd. 33, $.236 269 154. 

170 Betrachtungen über die abzuschaffende Kirchenbuße vom 14. 12. 1780 (W I Bd.53, S. 234 
bis 239). — Ich gebe im Folgenden, da meines Wissens keine Goethe-Ausgabe auf die genannte 
Ordnung und das von Goethe angezogene Kapitel verweist, die Ausgabe und den Text von 
Kapitel 28 an. Herr Kirchenrat Dr. Ernst Jauernig, Weimar, hat mir auf meine Bitte freundlichst 
den Text nach der Originalausgabe mitgeteilt, wofür ich ihm auch an dieser Stelle danke. Es 
handelt sich um folgende Ausgabe, die als „Weimarische Kirchenordnung von 1664“ gewöhnlich 
zitiert wird: 

„Derer Durchlauchtigsten | Hochgebornen Fürsten und Herren | Herrn Johann Ernsts / Herrn 
Adolph Wilhelms ! Herrn Johann Georgens und Herrn Bernhards Gebrüderer / Hertzogen zu 
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Die Kirchenbuße wurde als die öffentliche, d. h. vor der Gemeinde geschehende 
Abbitte eines in grobe, zumeist auch von den bürgerlichen Gerichten geahndete 
Delikte gefallenen Sünders gehandhabt. Goethe erblickt in dieser Form die Um- 
wandlung des sinnvollen Wiederaufnahmeaktes eines gefallenen Gemeindegliedes 
in eine unverständliche Strafe. Eine Kirchenbuße dieser Art sei weder von der 
Bibel noch von der Geschichte her zu rechtfertigen, wie er gegen die Feststellung 
der Kirchenordnung bemerkt, daß in der Alten Kirche die öffentliche Buße „fleißig 
und eyferig“ gehalten worden sei. „Über dieses getraue ich mir aus der heiligen 
Schrift und der Kirchengeschichte zu beweisen, daß die Kirchenbuße, wie sie ge- 
dachtes Capitel vorschreibt, weder apostolisch noch altkirchlich sei.“ 

Die apostolische Zeit und die alte Kirche werden also zum Kriterium für die 
Beurteilung einer kirchlichen Sitte der Gegenwart gemacht. Der Sinn der kirch- 
lichen Begriffe, führt Goethe aus, wandelt sich mit den Zeiten. Er wird durch 
Menschen und kirchliche Parteien verändert und von diesen jeweils der besonderen 
Lage angepaßt. „Die Worte: Abtrünnig, Abfall, Rückkehr, Aufnahme, Disciplin, 


Sachsen | Jülich I Cleve und Bergen / Land-Grafen in Thüringen | Marck-Grafen zu Meissen I 
gefürsteter Grafen zu Henneberg / Grafen zu der Mark und Ravens-Berg / Herren zu Raven- 
stein | Verbesserte Kirchen-Ordnung / Uff Ihrer Fürstl. Durchlauchtigkeiten gesambie Fürsten- 
thume und Lande gerichtet. Weimar / Gedruckt bey Eylikers Witben / Im Jahr 1664.“ 

Kapitel 28 (S.495 obiger Ausgabe) hat folgenden Wortlaut: 

„Das 28. Capitel. Von der Kirchen Disciplin und öffentlichen Abbitt derer / so mit groben 
eusserlichen Sünden die Kirche geärgert / welches man die Kirchen-Busse nennt. 

Obwohl die Kirchendiener keinem Bußfertigen gewisse Straff aufflegen sollen | die Sünde vor 
Gott dem HErrn dadurch zu büssen und zu bezahlen | sintemahl solches wider das theure Verdienst 
und völlige Bezahlung unsers HErrn Jesu Christi (umb welches willen einig und allein alle Buß: 
fertige Vergebung der Sünden aus Gnaden erlangen) auch wider das heilige Evangelium / welches 
allen wahren Bußfertigen ohne einigen Abtrag und Bezahlung die gnädige Vergebung der Sünden 
ankündiget / lauffen thäte: So ist es doch nicht unbillich / (S.496) daß die jenigen / welche mi: 
öffentlichen groben Sünden / eine gantze Christliche Gemeine geärgert / ehe sie zum H. Abendmahl 
neben andern zugelassen werden | öffentliche Abbitte tun | und das gegebene Ergernüß hier- 
durch abwenden. Denn so der HErr Christus befiehlet / man sol mit seinem Bruder oder Nechsten 
sich zuvor versöhnen und ihme Abbitte thun / da man ihn beleidiget | wenn man für Gott dem 
HErrn mit seinen Gaben und Opffern kommen wil / Matth. 5. Wie viel mehr wird nöthig und 
billich seyn / daß / da eine gantze Kirche durch einen groben öffentlichen Sündenfall von iemand 
beleidiget / geärgert und betrübet, derselben hinwiederum eine öffentliche Abbitt geschehe / und 
das öffentliche Ergernüß durch öffentliche Zeichen der Busse wiederumb abgeschaffet werde. 

Es dienet auch diese Kirchenzucht darzu | daß den groben Sünden / welche in dieser letzten 
Grundsuppe der Welt häuffig einreissen | gesteuret | und derer Personen | so in solchen Sünden 
aus Trieb des Teuffels und ihres sündlichen Fleisches gefallen / wahre Busse öffentlich hierdurch 
bezeuget werde: Wie auch solcher Gestalt durch das öffentliche Exempel der gefallenen Sünder 
Busse und Bekehrung der Gemeinde | so sich zuvor an ihnen geärgert hat | gebessert / und Gott 
von denen / in welcher Hertzen der H. Geist zuvor betrübt worden | mit fröhlicher Dancksagung 
gelobet und gepriesen wird | inmassen daher in der ersten Apostolischen Kirchen fleissig und eyferig 
über diesem Punct gehalten worden.“ 

Ein Vergleich dieser Sätze mit den Ausführungen Goethes zeigt, daß Goethe zu seiner Stellung- 
nahme zur Frage der Buße die einschlägigen Stellen in der „Kirchen- und Ketzerhistorie“ bei 
Gottfried Arnold aufgeschlagen hat, wie der unten gebotene Text Arnolds ausweist, dem Goethe 
auch im Stil folgt. 
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Censur, Ordnung, Reue, Buße, Vergebung, Beicht aller Arten, Absolution, Bann, 
bezeichnen verschiedne Begriffe, die noch dazu sich mit jedem Jahrhundert, und 
oft in dem Munde zweier Lehrer oder Secten nüancieren.“ So kann man eine 
Einrichtung fallen lassen, „die nicht zum Wesentlichen unserer Religion gehört“. 
„Vergeblich werden wir uns bemühen, sie dem Sinne der ersten Kirche näher zu 
bringen. Wer ein Gesetz verfaßt, betrachte den Sinn seiner Zeiten.“ 

Den Beweis aus der Bibel und der Kirchengeschichte für die Unrechtmäßigkeit 
der Kirchenbuße, den Goethe sich hier vorzulegen getraut, hat Gottfried Arnold 
in seiner „Unparteyischen Kirchen- und Ketzerhistorie“ vor ihm geführt. Arnold 
verfolgt die Entwicklung der Buße in den ersten Jahrhunderten und stellt ihre 
allmähliche Umwandlung zu Bann, Strafe und Exkommunikation dar. Die Be- 
hauptung Goethes, daß die apostolische Zeit und die alte Kirche nichts von einer 
als Strafe gehandhabten öffentlichen Kirchenbuße wissen, läßt sich aus Gottfried 
. Arnold belegen. Erst im 4. Jahrhundert, so meint Arnold, ist es mit Hilfe der 
staatlichen Gewalt zur Aufrichtung von Kirchenordnungen gekommen, erst dann 
wurde auch die kirchliche Disziplin als Strafe und Bann mit weltlichen Zwangs- 
mitteln durchgesetzt. Wir geben die einschlägigen Ausführungen Arnolds wieder. 
Aus ihnen spricht auch das Ideal einer Reinerhaltung der Gemeinde durch die 
Ausschließung der rückfälligen Sünder, das, wie wir sehen werden, auch bei Goethe 
nachwirkt. 

Im 2. Jahrhundert, schreibt Arnold, wußte man noch nichts von einer Kirchen- 
buße'”!; „Jedoch wuste man noch nichts von gewissen angesetzten zeiten der 
kirchen-buße ! sondern richtete sich durch Göttliche führung nach den befindlichen 
umständen. Viel weniger waren annoch die schreckworte | excommunicieren | 
verbannen | verwerffen und dergleichen bekant ! wol, aber das binden | das ab- 
sondern von der Gemeine u. s. f. Indem jenes schon einige Tyranney I! zumahl 
von den Lehrern; dieses nur eine heilsame zurechtbringung und zwar | wie sie 
von der gantzen Gemeine geschah | anzeigete.“ 

Auch im 3. Jahrhundert ist nur die Ausschließung der Sünder aus der Gemeinde, 
nicht aber Bann und Kirchenzucht bekannt. „Viel weniger sind merckmale eines 
rechts oder jurisdiction und dahero habenden herrschaft und tyranney über die 
gewissen | unbarmhertzigkeit oder zorn / außer was etwa wider die irrigen biß- 
weilen sich blicken ließ: Vielmehr sind große zeichen einer hertzlichen erbarmung 
und mitleidens gegen solche ohne dem elende personen / deren tractament vor- 
sichtig I liebreich und mitleidig / seyn muste. Weswegen man auch nur von binden | 
absondern ! scheiden I ausschließen u. s. f. lieset / nicht aber von verwerffen | ver- 
bannen | verfluchen I! straffen / und dergleichen | wie es hernach gangen ist ! da 
der Antichrist in der Clerisey ausbrach.“ '” 

Goethe hat es jedoch nicht einfach bei der negativen Kritik an der bestehenden 
Einrichtung belassen, sondern auch positive Vorschläge für deren Umgestaltung 


171 Gottfried Arnold, Unparteyische Kirchen- und Ketzerhistorie (Frankfurt a.M. 1699) II, 
4,2 (S.65). 
172 Gottfried Arnold a.a.O. III, 6, 5 (S. 113); III, 7, 7 (S.117) und IV, 7, 1 (5.172). 
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gemacht, die für ihn selbst charakteristisch sind. Er fordert die Wiederaufnahme 
eines von den weltlichen Gerichten bestraften Sünders durch den Beichtvater in 
Gegenwart zweier Zeugen. Ausschließung und Kirchenbann sollen diejenigen, 
die sich der beichtväterlichen Ermahnung entziehen, und die rückfälligen Sünder 
treffen. „Alsdann wird es eine Strafe, und soll Strafe sein.“ Eine ordentliche 
Untersuchung des einzelnen Falles durch das Oberkonsistorium soll vorangehen, 
und der Landesherr soll von dem Urteil keinen Dispens mehr geben. So ist Goethe 
bestrebt, trotz seiner Kritik an der falsch aufgefaßten Kirchenbuße eine wirkliche 
Kirchendisziplin wieder herzustellen und das Ideal einer Reinheit der Gemeinde 
praktisch durchzuführen. „Ein vernünftiger Geistlicher hätte die beste Gelegen- 
heit, seine Seelsorge pünctlich und kräftig zu verwalten, der bußfertige Sünder 
wird nicht mehr beschimpft, sondern der ungehorsame, der unverbesserliche, die 
Gemeinde wird nicht geärgert, indem sie wieder aufnimmt, sondern ein jeder fühlt 
den größern Werth auch nur äußerlicher Reinheit, wenn die Kirche von einem 
schadhaften Gliede gesäubert wird. “'"° 


= 


In diesen Ausführungen haben Goethes Anschauungen von der Geschichte des 
Christentums, deren Entwicklung wir nachgegangen sind, ihren positivsten Aus- 
druck gefunden. Aber damit ist das Problem, das wir zu Eingang dieser Arbeit 
berührt haben, noch nicht erschöpft. Die Frage bleibt: Ist Goethe über Gott- 
fried Arnold hinausgekommen, oder ist er im Grunde immer bei 
ihm stehen geblieben? 

Goethe selbst gibt auf diese Frage eine Antwort. Nach einem Jahr des Ver- 
weilens in Italien bemerkt er, daß seine Betrachtungen zur Geschichte, zu denen 
er in Italien angeregt worden ist, einer eigenen Gestaltung entgegenreifen und in 
einem späteren Werk zusammengefaßt werden sollen: „Ich habe Gelegenheit ge- 
habt, über mich selbst und andere, über Welt und Geschichte viel nachzudenken, 
wovon ich manches Gute, wenn gleich nicht Neue nach meiner Art mitteilen werde. 
Zuletzt wird alles im Wilhelm gefaßt und geschlossen.“ ""* 

Es wird zu zeigen sein, wie Goethe diese Verheißung in Bezug auf die Geschichte 
des Christentums und die Religionsgeschichte im „Wilhelm“ eingelöst hat. Ein 
wichtiges Durchgangsstadium für die Ausbildung seiner Anschauungen ist die Be- 
gegnung mit dem Katholizismus in Italien gewesen. Im „Wilhelm Meister“ sind 
sie — im doppelten Sinne des Wortes — aufgehoben. 


av IeBdNN53, S. 2378: 
IR 22710..1287 (W 1 Bd. 32, 5:103E), 
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Von 
ROBERT HEINE-GELDERN 
Wien 


In einem Artikel, der im Jahre 1947 in den Transactions of the Philological 
Society erschien, schreibt 7. W. Bailey über die Träger der tocharischen Sprache: 

„I should like to claim them as a remnant of the Westerners, the pre-Scythian, 
that is, pre-Iranian, invaders who attacked north-western China in the eighth 
century B.C., of whom Professor Haloun has written, and who may have sur- 
vived also in the U-sun, enemies of the Ue-tsi. But for these remote days we 
must await the archaeologist.“ 

Es scheint mir, daß die Archäologie in der Tat bereits in der Lage ist, einiges 
zur Lösung dieser Frage beizutragen oder wenigstens den Weg zu weisen, auf dem 
die Lösung gesucht werden kann. 

Im folgenden? werden die Bezeichnungen Tocharisch und Tocharer für die 
A- und B-Dialekte von QaraSahr und Kucä und für deren Träger gebraucht 
werden, ohne Rücksicht darauf, ob man den aus dem Kolophon eines uigurischen 
Manuskripts bekannten Namen der Sprache von QaraSahr, T'wyry, zu Recht oder 
Unrecht mit den Tocharern in Zusammenhang gebracht hat. 

Es wird sich darum handeln, zu zeigen, daß, erstens, im 9. und 8. Jahrhundert 
v.Chr. eine mächtige Völkerbewegung aus dem Westen Ostasien erreicht hat; 
daß, zweitens, diese Bewegung zeitlich mit jenen Einfällen westlicher Barbaren 
übereinstimmt, die gegen Ende des 9. und im ersten Drittel des 8. Jahrhunderts 
China erschütterten und die in der Eroberung der Hauptstadt der westlichen 
Chou im Jahre 771 v. Chr. ihren Höhepunkt erreichten; daß, drittens, die frag- 
liche Bewegung gerade von jenem Gebiet ausging, in dem man auf Grund sprach- 
wissenschaftlicher Erwägungen die Urheimat der Tocharer gesucht hat; und daß, 
viertens, gerade Völker daran teilnahmen, zu deren Sprachen man das Tocharische 
in Beziehung gebracht hat. 


u 
r 


Hinsichtlih der archäologischen Zeugnisse kommen die folgenden Län- 
der, Kulturen und Perioden in Betracht, und zwar zunächst in Asien: 

I. Die Innere Mongolei, besonders das Ordos-Gebiet im Hoangho-Bogen. Die 
Ordos-Bronzen sind im Lauf der letzten Jahrzehnte bekannt und berühmt 
geworden. Es gibt davon große Sammlungen in Europa und Amerika, und zahl- 

1 Bailey 1932, S. 153. 


2 Es handelt sich um einen vorläufigen Bericht über Teilergebnisse einer Arbeit, die mit Hilfe 
eines Forschungsstipendiums des Viking Fund, New York, durchgeführt wurde. 
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reiche Stücke sind in der Literatur abgebildet worden. Sie stammen jedoch samt 
und sonders von Zufallsfunden und Raubgrabungen. Soweit mir bekannt, ist 
bisher im Ordos-Gebiet keine einzige wissenschaftliche Ausgrabung vorgenommen 
worden. Ferner: war man bisher viel zu sehr geneigt, alle aus diesem Gebiet 
stammenden Metallgegenstände einem einheitlihen Komplex zuzuschreiben. 
Davon kann gar keine Rede sein. Selbst die oberflächlichste Betrachtung zeigt, 
daß es sich um Dinge handelt, die ganz verschiedenen Zeiten entstammen. Die 
ältesten wird man auf Grund von Übereinstimmungen mit Funden aus Anyang 
dem Ende des 2. Jahrtausends v. Chr. zuschreiben müssen. Der Rest dürfte sich 
über das ganze erste Jahrtausend bis mindestens zur Han-Zeit, ja wahrscheinlich 
noch darüber hinaus bis in nachchristliche Zeit verteilen. Es ist deshalb durchaus 
berechtigt, wenn man die Ordos-Bronzen vorläufig bloß auf Grund der typo- 
logischen Methode zu ordnen und zu datieren sucht. 


II. China von etwa 900 bis zum Ende des 3. Jahrhunderts v. Chr. Auch hier 
mangelt es an wissenschaftlichen Ausgrabungen, es sei denn, daß solche in der 
mir nicht zugänglichen chinesischen Literatur veröffentlicht wären. Da jedoch 
viele Stücke mit Inschriften vorliegen und die Frage der Datierung von Karlgren, 
Pelliot, Yetts und anderen eingehend behandelt worden ist, steht die Chronologie 
wenigstens in den gröbsten Umrissen fest, wenn sich auch im einzelnen gewiß 
noch vieles ändern wird. 

III. Die Dongson-Kultur. Diese ist nach einem Ort im nördlichen Annam 
benannt, der einzigen Fundstelle dieser Kultur, wo bisher wissenschaftliche Aus- 
grabungen vorgenommen wurden. Das Areal der Dongson-Kultur im weiteren 
Sinn erstreckt sich vom südlichsten China über Hinterindien und Indonesien bis 
Neuguinea. Die Frage ihrer Datierung wird unten erörtert werden. 

Im Westen werden wir uns mit den folgenden Gebieten und Kulturen zu be- 
schäftigen haben: 

IV. Früheisenzeitliche Kulturen des Kaukasus und Transkaukasiens, 
etwa 1200 bis 700 v. Chr. 

V. Südrußland in kimmerischer Zeit, ungefähr von 1200 v.Chr. bis zum 
Einbruch der Skythen um 720 v. Chr. 

VI. Die noch viel umstrittene und wohl nicht sehr glücklich benannte „thra- 
kisch-kimmerische Kultur“ („thrakisch“ wäre wahrscheinlich richtiger) 
der ersten Hälfte des 1. Jahrtausends v.Chr. in dem Gebiet von Polen über 
Siebenbürgen und Ungarn bis in den Balkan. 

VII. Die zweite Stufe der jüngeren Urnenfelderkultur Mitteleuropas (gleich 
Hallstatt B) etwa 1050 bis 800 v. Chr., und die erste Stufe der eigentlichen 
Hallstatt-Kultur, Hallstatt C. Leztere hat zwar von etwa 800 bis um die 
Mitte des 6. Jahrhunderts gedauert, doch kommt aus unten zu erörternden Grün- 
den nur der in das 8. Jahrhundert fallende Abschnitt in Betracht‘. 


3 Goloubew 1929; 1937; Janse 1931; 1935 a; 1935—36. Heine-Geldern 1934, S.27—32; 1937, 
S. 185—200; 1945, S. 142—147. Karlgren 1942. Gray 1940—50. 4 Daten nach Pittioni 1949. 
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VIII. Die fünfte Periode der nordischen Bronzezeit, vom Ende des 10. 
bis Mitte des 8. Jahrhunderts v. Chr.° 


IX. Schließlich ist der geometrische Stil Griechenlands während der 
ersten Jahrhunderte des 1. Jahrtausends v. Chr. wegen seines starken Einflusses auf 
die Hallstatt-Kultur für die Vergleichung mit Ostasien indirekt von Bedeutung. 


* 


Wie man sieht, handelt es sich in Europa und Kaukasien um Kulturen, die alle 
entweder der gleichen Periode angehören oder einander wenigstens zeitlich über- 
schneiden. Wir wissen ferner, daß diese Kulturen mehr oder weniger miteinander 
in Beziehung standen, wenn auch die Art dieser Beziehungen noch nicht in allen 
Fällen klar zu erkennen ist. 

Es muß ohne weiteres zugegeben werden, daß das aus Ostasien zur Verfügung 
stehende Material schr mangelhaft ist und keineswegs jenen Ansprüchen genügt, 
die die Prähistorie im europäischen Gebiet zu stellen gewohnt ist. Dazu kommt 
noch, daß aus den Gegenden, die zwischen der Inneren Mongolei und dem kauka- 
sisch-südrussischen Gebiet liegen, besonders aus dem Tarim-Becken und der 
Dsungarei, vorläufig gar keine Funde bekannt sind, die der in Frage stehenden 
Periode zugewiesen werden könnten. Ob solche Funde in Russisch-Zentralasien 
gemacht worden sind, entzieht sich meiner Kenntnis. Wir können daher, voraus- 
gesetzt daß wir es mit einer Völkerbewegung von Westen nach Osten zu tun 
haben, derzeit nur ihren Anfang und ihr Ende erkennen, während der Weg, den 
sie genommen haben muß, nur indirekt erschlossen werden kann. Der Wissenschaft 
wird jedoch durch Darstellung der Dinge, wie sie auf Grund unserer augenblick- 
lichen Kenntnisse erscheinen, besser gedient sein als dadurch, daß man sich auf den 
bequemen, aber unfruchtbaren Standpunkt stellt, zuzuwarten bis mehr und bessere 
Ausgrabungen vorliegen. Schon die Aufzeigung der Probleme wird einen gewissen 
Fortschritt bedeuten und kann künftiger Forschung die Wege weisen. 

Auf Einflüsse der Hallstatt-Kultur und der kaukasischen früheisenzeitlichen 
Kulturen in China und in der Dongson-Kultur haben zuerst Olov Janse, Etienne 
Patte und Victor Goloubew aufmerksam gemacht’. In den Jahren 1934 bis 1937 
untersuchte ich diese Zusammenhänge und kam zu dem Ergebnis, daß sowohl die 
Dongson-Kultur Südostasiens wie der Huai- oder Spät-Chou-Stil Chinas ihre 
Entstehung dem Eindringen westlicher, von einer Völkerwanderung getragener 
Kulturen verdanken; daß diese Bewegung von den unteren Donauländern, Süd- 
rußland und Kaukasien ausging und daß an ihr eine Reihe verschiedener Stämme, 
in erster Linie Kaukasier, Thraker und Kimmerier, möglicherweise aber auch Ger- 
manen teilnahmen; daß sie in vor-skythischer Zeit, spätestens also im 8. Jahrhun- 
dert v. Chr. stattfand; daß der Wanderstrom sich in zwei Arme spaltete, von 
denen einer in das damalige China eindrang, während der andere sich von Kansu 
aus südwärts wandte und Yünnan und das nördliche Hinterindien erreichte, was 


5 Janse 1930, S. 74—75 95 101; 1930a; 1931, S. 109—110; 1932; 1935 b, S. 16—17. Patte 1931, 
S. 34—37. Goloubew 1932, $. 140. 
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sowohl das Vorhandensein gemeinsamer Elemente in den Stilen der Dongson- 
Kultur und Chinas wie auch die schr wesentlichen Unterschiede zwischen beiden 
erklärt; daß schließlich die Dongson-Kultur sich zwischen 800 und 600 v. Chr. ge- 
bildet haben muß, obwohl wir tatsächliche Funde erst aus späterer Zeit besitzen. 
Schon in der ersten meiner diesbezüglichen Arbeiten warf ich die Frage auf, ob 
diese ganze Wanderung nicht etwas mit den Tocharern zu tun haben könnte®. 

Es ist bezeichnend, daß in einer Reihe von Arbeiten, die gleichzeitig mit den 
meinen oder nur wenig später in Japan, Frankreich und Ungarn erschienen, wieder- 
um auf das Vorhandensein hallstättischer, kaukasischer und thrako-kimmerischer 
Einflüsse in Ostasien hingewiesen wurde’. Die Tatsache, daß diese Übereinstim- 
mungen immer wieder den verschiedensten Beobachtern in die Augen springen, 
zeigt wohl am deutlichsten, wie stark und überzeugend sie sind. 

Bisher ist mir nur eine ablehnende Stimme bekannt geworden. Im Jahr 1942 
erschien ein Artikel von Bernhard Karlgren, in dem er besonders gegen Janse und 
mich polemisierte und zu zeigen versuchte, daß von westlichen Einflüssen in der 
Dongson-Kultur und im China der späteren Chou-Zeit keine Rede sein könne, 
daß die Dongson-Kultur vielmehr einfach von der gleichzeitigen chinesischen Kul- 
tur abhängig sei®. Karlgren, der sich auf dem Gebiet der chinesischen Archäologie 
so außerordentliche Verdienste erworben hat, zeigte in dieser kleineren Arbeit 
eine wenig glückliche Hand, offenbar infolge Mangels an Vertrautheit mit der 
Archäologie Europas und Kaukasiens und mit der Archäologie und Ethnologie 
Südostasiens. Was er tatsächlich bewies, war, daß die Dongson-Kultur nicht mit 
der chinesischen der Han-Zeit verwandt ist, wie Goloubew geglaubt hatte, sondern 
mit jener der vorangegangenen späten Chou-Zeit. Damit hat er nur wiederholt 
und bestätigt, was Janse und ich schon lange vor ihm gezeigt hatten. Aus dem 
Vorhandensein gemeinsamer Elemente in den beiden Kulturen hat nun Karlgren 
geschlossen, es sei nicht nötig, westliche Einflüsse anzunehmen, die Übereinstim- 
mungen seien vielmehr chinesischem Einfluß auf die Dongson-Kultur zuzuschreiben. 
Das ist selbstverständlich ebensowenig logisch, wie wenn wir z. B. aus dem Vor- 
handensein von Übereinstimmungen zwischen den hindu-buddhistischen Kulturen 
Hinterindiens und jenen Indonesiens den Schluß ziehen wollten, es sei nicht nötig, 
indischen Einfluß auf beide Gebiete anzunehmen, die Übereinstimmungen seien 
bloß durch Beeinflussung Indonesiens seitens Hinterindiens zustande gekommen. 
Trotz vieler Irrtümer und fehlerhafter Methode enthält jedoch Karlgrens Arbeit 
manches, das sich gerade für die vorliegende Untersuchung als wertvoll erweisen 
wird. Karlgren hat nämlich, ohne sich dessen bewußt zu sein, eine Reihe neuer 
Beweise für die westlichen Einflüsse, und zwar besonders für solche seitens der 
Hallstatt-Kultur geliefert, die mir entgangen waren. Ich werde daher wiederholt 
auf seine Arbeit zu verweisen haben. 

* 


6 Heine-Geldern 1934, S.27—31; 1935, S. 315; 1937, S.185—196. 
7 Egami and Mizuno 1935. Umehara 1936, S.99—107. Lemaitre 1937. Gallus et Horväth 1939. 
8 Karlgren 1942. 
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Im folgenden seien einige der wichtigsten unter jenen Elementen aufgezählt, aus 
denen man das Vorhandensein westlicher Einflüsse aus vorskythischer Zeit in der 
Inneren Mongolei, in China und Südostasien erschließen kann. Ausführlichere Dar- 


legungen muß ich einer längeren Arbeit vorbehalten, die anderwärts erscheinen 
wird®. 

1.Schwertund Dolch. Das zweischneidige Schwert ist der chinesischen Kultur der Shang- 
Zeit völlig fremd. Dolche, und zwar solche mit Tierkopfgriff, kommen in Anyang vereinzelt vor, 
sind aber deutlich als fremder Einschlag zu erkennen und wahrscheinlich Importstücke aus der 
Mongolei, wo ähnliche Dolche gefunden worden sind. Sie sind von den späteren chinesischen Dol- 
chen ganz verschieden und brauchen uns deshalb hier nicht zu beschäftigen. Es ist das Verdienst 
Max Loehrs, gezeigt zu haben, daß eine bestimmte Gruppe chinesischer bronzener Griffangel- 
schwerter auf Grund von Verzierungen, die die Klingen tragen, eindeutig in die Zeit vom 9. bis 
zum 7. Jahrhundert datiert werden kann 10, Nun ist das zweischneidige Schwert eine Waffenform, 
die in Europa entstanden ist und sich von dort aus verbreitet hat. Die fraglichen chinesischen 
Schwerter stehen nordeuropäischen Griffangelschwertern der späten Bronzezeit so nahe, daß an 
der westlichen Herkunft der Form kaum zu zweifeln ist (Abb. 1, 2). Loehr weist darauf hin, daß 
es in China Dolche gibt, die abgesehen von ihrer geringeren Größe ganz der Form der Schwerter 
entsprechen, aber Verzierungen im frühen Chou-Stil tragen. Er datiert sie deshalb ins 10. Jahr- 
hundert v. Chr. und glaubt, daß es sich um eine lokal entstandene Dolchform handelt, aus der 
sich später das Schwert. entwickelt habe. So wie die chinesischen Griffangelschwerter den euro- 
päischen, gleichen jedoch auch die chinesischen Griffangeldolche solchen der späten europäischen 
Bronzezeit, ja die Ähnlichkeit, z. B. mit Dolchen der Urnenfelderkultur, ist in diesem Fall wenn 
möglich noch schlagender (Abb. 3, 4). Loehr stützt sich bei seiner Datierung der Dolche selbst- 
verständlich auf Karlgrens chronologisches System der frühen chinesischen Stilarten. So grund- 
legend und wertvoll dieses System aber auch ist, sollten wir es doch nicht als allzustarr betrach- 
ten. Karlgren zufolge vollzog sich der Übergang vom Yin-Chou- oder frühen Chou-Stil zum 
Mittel-Chou-Stil ganz plötzlich und schlagartig beim Regierungsantritt des sechsten Chou-Königs, 
Kung wang, der um ungefähr 900 v. Chr. zur Herrschaft gekommen sein dürfte!!. Das mag für 
die rituellen Bronzegefäße gelten, wie sie am Königshof und an den Höfen der Vasallenfürsten 
hergestellt wurden. Aber es ist undenkbar, daß der Stilwandel im ganzen Land gleichsam über 
Nacht erfolgt sein sollte. Das muß Jahre, vielleicht sogar Jahrzehnte in Anspruch genommen haben. 
Dazu kommt noch, daß, nach Loehrs eigener Beschreibung und nach seinen Abbildungen zu 
schließen, die Ornamente auf den Dolchen schon recht degeneriert erscheinen. Ich halte deshalb 
eine Datierung ins 9. Jahrhundert für durchaus möglich. Aber selbst wenn Loehr mit seiner 
Datierung der Dolche ins 10. Jahrhundert recht haben sollte, so würde das nichts anderes be- 
deuten, als daß die ersten Stöße aus dem Westen China bereits im 10. Jahrhundert getroffen 
haben. Jedenfalls erscheinen die Griffangeldolche und Griffangelschwerter in China im Gegensatz 
zu Europa ganz plötzlich und ohne alle typologischen Vorläufer. Trotz mancher lokaler Eigen- 
tümlichkeiten gehören sie durchaus dem europäischen Formenkreis an. Ähnliches läßt sich von 
einer anderen, von Loehr nicht behandelten Art chinesischer bronzener Griffangeldolche und 
-schwerter sagen, die aber in diesem Fall kaukasischen Formen am nächsten zu stehen scheinen 
(Abb. 5, 6). Wahrscheinlich wird wohl auch Janse recht haben, wenn er vermutet, daß auch die 
chinesischen bronzenen Vollgriffschwerter mit europäischen der späten Bronzezeit zusammen- 
hängen 12. Die Frage ist jedoch noch nicht spruchreif. 


2. Gekreuzte Bronzeröhren. Diese Gegenstände gehörten ursprünglich dem Pferde- 
geschirr an und dienten zum Durchziehen und Festhalten zweier einander kreuzender Riemen. 
Sekundär sind sie auch im Schmuck oder als Amulette verwendet worden. Man kennt sie aus 


9 Voraussichtlich in „Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik“. 
10 Loehr 1949. _ 11 Karlgren 1936, S. 116. 12 Janse 1930a, S. 84—85. 
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Bayern, Österreich, Mähren, Ungarn, Jugoslavien, Rumänien und Bulgarien. Sie gehören der 
Hallstatt-Kultur und dem sogenannten „thrakokimmerischen Kulturkreis“ an. In der skythischen 
Kultur fehlen sie vollkommen. Sie sind also sicher nicht skythisch. Dagegen kommen sie auch im 
Kaukasus vor. In Ostasien kennt man sie aus dem mittleren und nördlichen China und aus der 
Mongolei. Janse unterscheidet hier zwei Gruppen, eine ältere aus dem mittleren China und eine 
jüngere aus Nord-China und der Mongolei 13. Bei der letzteren sind die vier Röhrenenden kurz 
und gedrungen, bei der ersteren meist lang und schlank. Diese, das heißt die ältere Gruppe, ent- 
spricht den europäischen und kaukasischen Formen (Abb. 7), während die jüngere Gruppe eine 
lokale Weiterentwicklung bedeutet. Dazu kommt, daß die Verzierung der jüngeren Gruppe mit 
dem sogenannten skythisch-sibirischen Tierstil zusammenhängt, während dieser auf Stücken der 
älteren Gruppe nie auftritt. Letztere sind vielmehr mit Motiven verziert, die nach Karlgren dem 
Shang- und frühen Chou-Stil, d. h. der Zeit vor 900 v. Chr. angehören. Wir stehen also hier vor 
demselben Problem wie bei den oben erwähnten Dolchen. Da auch die Motive auf den gekreuz- 
ten Röhren (plastische Tierköpfe, Zikaden usw.) gegenüber den gleichen auf den Bronzegefäßen 
des 10. Jahrhunderts gewisse Abweichungen und Degenerationserscheinungen aufweisen, halte ich 
auch in diesem Fall eine Datierung ins 9. Jahrhundert für nicht unmöglich. 


3. Knöpfe usw. Olov Janse und Tibor Horvath haben eine Reihe bronzener Knöpfe, Röhren- 
perlen usw. aus China und dem Ordos-Gebiet mit solchen der Hallstatt-Kultur und des vorskythi- 
schen Ungarn verglichen 14. Die Übereinstimmung der Formen ist schlagend, und ein Zusammen- 
hang kann nicht bezweifelt werden. Vom Standpunkt der Datierung besonders wichtig ist ein 
- chinesisches Stück, das wohl als Besatz eines Pferdegeschirrs gedient haben dürfte und zu dem es 
Entsprechungen in Ungarn gibt (Abb. 8, 9). Es ist mit dem typischen Schuppenband des mitt- 
leren Chou-Stils verziert, stammt daher nicht, wie Horväth meinte, vom Ende der Chou- oder 
dem Beginn der Han-Zeit, sondern aus der Periode vom 9. bis zum 7. Jahrhundert v. Chr. 


4. Ärmchenbeil. Diese Beilart tritt in der ersten Hälfte des 2. Jahrtausends v. Chr. im öst- 
lichen Mittelmeergebiet auf und hat sich später, in den letzten Jahrhunderten des 2. Jahrtausends, 
über weite Gebiete Europas, aber auch nach Kaukasien, Nord-Persien und bis ins nordwestliche 
Indien verbreitet. Sie ist durch etwas mehr als ein Jahrtausend in Gebrauch geblieben. Ihre 
typologische Entwicklung während dieser Zeitspanne habe ich anderwärts ausführlich behandelt 15. 
Am Ende der Entwicklung stehen die AÄrmchenbeile der Hallstatt-Kultur, die nicht mehr in 
Bronze, sondern in Eisen ausgeführt sind und sich außerdem von den vorangegangenen Typen 
durch die Verbreiterung des Nackenteils unterscheiden. Zwei bronzene Armchenbeile dieser jüng- 
sten Form, mit verbreitertem Nacken, haben nun die japanischen Forscher Egami und Mizuno in 
der Inneren Mongolei erworben (Abb. 10). Da dieser Typus, soweit wir wissen, in Europa erst 
gegen Ende von Hallstatt B auftritt und erst in Hallstatt C häufiger ist, kann er wohl Ostasien 
nicht früher als um ungefähr 800 v. Chr. erreicht haben. Der Umstand, daß die Armchenbeile der 
Inneren Mongolei nicht wie die hallstättischen aus Eisen, sondern aus Bronze gefertigt sind, 
spricht natürlich nicht gegen einen Zusammenhang, sondern zeigt nur, daß Eisen damals in Ost- 
asien noch schwer zu beschaffen war, was wir ja aus der Archäologie Chinas ohnehin wissen. 

5. Axtpickel. Ein bronzener Axtpickel mit Schaftröhre, den Egami und Mizuno in der Inneren 
Mongolei erwarben, entspricht einem ebensolchen aus Faskau im nördlichen Kaukasus, den das 
Wiener Museum für Völkerkunde besitzt (Abb. 11). Nach Mitteilung von Prof. F. Hanlar gehört 
letzterer der Zeit zwischen 900 und 600 v. Chr. an. 


6. Rasselröhre. Andersson hat eine aus weichem gelbem Metall gefertigte Röhre mit An- 
hängseln abgebildet, die wahrscheinlich aus dem Ordos-Gebiet stammt. Ähnliche Stücke aus 
Bronze kommen in Europa in Hallstatt C, also in der ersten Stufe der eigentlichen Hallstatt- 


13 Janse 1930b, S. 180—181; 1932; 1935 b, S.16. 
14 Janse 1930b, S. 180—181; 1932. Gallus et Horvath 1939, S.79—81. 
15 Heine-Geldern 1936, S. 837—93. 
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Kultur vor (Abb. 14). Sie dienten wahrscheinlich als Hülsen für einen von Wagenlenkern ge- 
brauchten Pferdestachel 16, 


7. Tüllenlanzenspitze. Eine in den Schan-Staaten (östliches Birma) gefundene bronzene 
Tüllenlanzenspitze mit Mittelrippe gehört, wie schon Menghin und Janse bemerkt haben, einem 
Typus an, der für die späte Bronzezeit Europas und die Hallstatt-Kultur charakteristisch ist 
(Abb. 13 )ı7, 

8. Tüllenbeile. Das bronzene Tüllenbeil ist eine Werkzeugform europäischer Herkunft. 
Im vorderen Orient kommt es nur ganz ausnahmsweise in Randgebieten vor, hat aber nie Fuß 
fassen können. In Indien fehlt es vollkommen. Dagegen hat es sich von Europa aus nach Sibirien 
und China und von China aus südwärts über Hinterindien und Indonesien bis nach Neuguinea 
verbreitet. Die große Masse der chinesischen Tüllenbeile gehört bei aller Verschiedenheit im 
einzelnen mit jenen der Mongolei, Sibiriens und des östlichen und mittleren Rußland in eine 
große Gruppe, ist dagegen mit den Beilen Mitteleuropas und des skandinavischen Gebietes nur 
ganz entfernt verwandt, das heißt nur insofern als eben alle Tüllenbeile letzten Endes irgendwie 
zusammenhängen. Dagegen kommen in Yünnan Beile vor, die den mitteleuropäischen, bis in die 
Ukraine reichenden Formen, besonders aber denen der späten Urnenfelder- und der Hallstatt- 
Kultur sehr nahe stehen (Abb. 12). Von den übrigen chinesischen unterscheiden sie sich vor allem 
dadurch, daß sie nicht wie diese viereckigen, sondern ovalen Querschnitt haben. Ferner besitzen sie 
wie die mittel- und nordeuropäischen Beile eine seitliche Ose. Janse hat diese südchinesischen Beile 
mit vollem Recht mit solchen der Hallstatt-Kultur verglichen 18. Karlgrens Widerspruch erscheint 
nicht recht verständlich. Die meisten Tüllenbeile der Dongson-Kultur Hinterindiens und Indo- 
nesiens sind, allerdings unter mannigfachen Formveränderungen, von dieser spätbronze- bis 
hallstattzeitlichen Form der Donauländer abgeleitet. 

9. Gürtelschließen. Zu den überraschendsten Funden, die in Dongson im nördlichen Annam 
gemacht worden sind, gehören zwei bronzene Gürtelschließen. Solche Schließen finden sich sonst 
nur in Reiterkulturen, sind aber den Kulturen Südostasiens fremd. Die eine der beiden Schließen 
besteht aus zwei rechteckigen Teilen. Sie ist mit S-förmigen Doppelspiralen verziert, die in ver- 
tikalen, durch Stege getrennten Reihen angeordnet sind (Abb. 17). Dieses die Fläche ausfüllende 
Spiralmuster ist mit einer zweisträhnigen geflochtenen Schnur umrahmt. Ferner sind auf der 
Schließe einige Osen angebracht, an denen kleine Glöckchen hängen. An den beiden Enden der 
Schließe befindet sich je eine Reihe von Löchern, die zum Annähen an den Gürtel dienten. Obwohl 
genaue Entsprechungen zu dieser Schließe im Kaukasus. meines Wissens nicht vorkommen, sind 
doch alle einzelnen Elemente typisch kaukasisch und lassen einen Zweifel daran, daß es sich hier 
um kaukasischen Einfluß handelt, überhaupt nicht zu. Man vergleiche z.B. die durch Stege ge- 
trennten Reihen von Doppelspiralen in Abb. 18 und die Schnurumrahmung in Abb. 15. Von der 
zweiten Schließe ist nur der wiederum mit dem schon erwähnten zweisträhnigen Schnurmotiv ge- 
schmückte Rahmen erhalten (Abb. 16). Der innere Teil, der offenbar in durchbrochener Arbeit 
hergestellt war, ist herausgebrochen. Die Ähnlichkeit mit kaukasischen Schließen, die ebenfalls 
durchbrochene Arbeit innerhalb eines viereckigen, mit dem gleichen Schnurmotiv verzierten Rah- 
mens zeigen, ist schlagend (Abb. 15). Nachklänge dieser kaukasischen Form (durchbrochene Arbeit, 
viereckiger Rahmen mit Schnurmotiv) finden sich auch im Ordos-Gebiet, hier allerdings schon in 
Verbindung mit dem „skythisch-sibirischen“ Tierstil, mit dem sie ursprünglich sicher nicht zu- 
sammengehörten 19. 

10. Spiralornamentik. Die Spiralornamentik, also nicht die einzelne Spirale, wie sie ge- 
legentlih da und dort auftauchen kann, sondern ein durch die Spirale beherrschter Stil, ist 


16 Marien 1946. 17 Menghin 1928, S.925. Janse 1930b, S.178. 

18 Janse 1930b, S. 178. Darin, daß die Ose nicht am oberen Rand sitzt wie bei den mittel- 
europäischen Tüllenbeilen, sondern mehr gegen die Mitte zu, erinnern die Beile von Yünnan aller- 
dings mehr an die skandinavischen des Mälar-Typus. Dies mag nicht ohne Bedeutung sein. Siehe 
Abb. 41. 19 Andersson 1932, Taf. XXIV/5. 
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europäischer Herkunft. In den neolithischen Kulturen des donauländisch-ukrainischen Gebietes tritt 
sie spätestens um 3000 v. Chr., eher noch früher auf. Auch im ägäischen Gebiet ist sie bereits zu 
Beginn des 3. Jahrtausends vorhanden. Den Kulturen Vorderasiens ist sie ursprünglich fremd. 
In der zweiten Hälfte des 3. Jahrtausends erscheint sie, wenn auch in ziemlich verwässerter 
Form, in Armenien und im östlichen Kleinasien. Im 2. Jahrtausend verbreitet sie sich vorüber- 
gehend nach Mesopotamien und Ägypten. Festen Fuß gefaßt hat sie aber nur in Kaukasien und 
im hethitischen Bereich. Nach Ostasien ist die Spiralornamentik in mindestens drei zeitlich ge- 
trennten Wellen gelangt: das erstemal mit der neolithischen bemalten Keramik Chinas wahr- 
scheinlich gegen Ende des 3. Jahrtausends; dann im 2. Jahrtausend zu Beginn der Shang-Kultur, 
über deren Herkunft und Entstehung wir aber leider noch sehr wenig wissen; schließlich in der 
ersten Hälfte des 1. Jahrtausends v. Chr. im Zuge der Völker- und Kulturbewegung, die uns hier 
beschäftigt. Von China, beziehungsweise Hinterindien aus hat sie sich dann zum Teil schon nach 
der zweiten, viel stärker aber nach der dritten Welle über ungeheure Gebiete des Pazifischen 
Ozeans verbreitet, was uns aber hier nichts angeht. — Aus dem Gesagten wird man entnehmen 
können, wie außerordentlich vorsichtig man bei der Analyse und historischen Einordnung der 
einzelnen Spiralmotive vorgehen, wie sehr man selbst auf geringfügige Einzelheiten achten muß. 
Allzuleicht unterliegt man sonst der Versuchung, Spiralmotive des späten Chou-Stils oder der 
Dongson-Kultur von solchen des Shang-Stils abzuleiten, während sie in Wirklichkeit erst mit der 
dritten Welle aus Westen gekommen sein mögen. Dazu kommt noch, daß ältere und jüngere 
Spiralmotive einander in China vielfach beeinflußt haben, so daß Mischformen entstanden. All 
dies hat Karlgren in seiner oben angeführten Arbeit über die Dongson-Kultur nicht genügend 
beachtet. Die einfache S-förmige Doppelspirale kommt sowohl in der Dongson-Kultur wie im 
späten Chou-Stil Chinas, nicht aber im Shang- und frühen Chou-Stil vor. Sie ist für die früheisen- 
zeitlichen Kulturen Kaukasiens charakteristisch, in der späten Bronzezeit Europas dagegen sel- 
ten20, Da sie auf der schon erwähnten Gürtelschließe aus Dongson (Abb. 17) in einer Art ver- 
wendet ist, die sonst nur in Kaukasien vorkommt, und da sie auf dieser Schließe mit anderen 
kaukasischen Elementen (Rahmen mit zweisträhnigem Schnurornament, Glöckchen, Löcher zum 
Annähen am Gürtel) vergesellschafter ist, dürfte die kaukasische Herkunft dieses Motivs kaum 
zu bezweifeln sein. Das laufende Spiralband, bestehend aus S-förmigen Doppelspiralen, die in- 
einander eingehängt sind, spielt ebenfalls in der Dongson-Kultur und in der chinesischen Kunst 
der späten Chou-Zeit eine wichtige Rolle, fehlt dagegen in der Shang- und frühen Chou-Kunst. 
Es ist sowohl für bronzezeitliche Kulturen Europas wie für die sogenannte „thrako-kimmerische“ 
Kultur Ungarns und des Balkans und für die früheisenzeitlichen Kulturen Kaukasiens charakteri- 
stisch 21. Eine Entscheidung, ob es aus den Donauländern oder aus Kaukasien nach Ostasien ge- 
langt ist, scheint mir deshalb vorläufig nicht möglich. — Erwähnt sei, daß die Spiralornamentik 
auch auf einer Klasse von Gürtelschnallen des Ordos-Gebietes auftritt, die überhaupt stilistisch 
ganz aus dem Rahmen der Tierstilbronzen herausfällt und die daher wahrscheinlich früher ist als 
letztere oder wenigstens einem anderen Kulturkomplex entstammt 22. 


11. Flechtband. Dies ist keineswegs ein so einfaches und häufiges Motiv wie man bisweilen 
meint. Es kommt nur in ganz bestimmten Kulturen und Stilarten vor. In früheren Arbeiten habe 


20 Siehe z.B. Tallgren 1930, Fig. 25, 53 und 54. Hancar 1931, Abb.S.2 und 3. — Die schon 
ım Shang-Stil vorkommenden S-förmigen Doppelspiralen lassen sich sowohl der Form wie der 
Verwendung nach unschwer von den späteren unterscheiden. Die einfache Doppelspirale des Spät- 
Chou-Stils und der Dongson-Kultur steht den kaukasischen Formen des Motivs viel näher als 
den vorangegangenen chinesischen. Daneben gibt es aber verwickeltere Abarten der S-Spirale, bei 
denen sich der Einfluß der alten Shang-Formen bemerkbar macht. Vgl. Heine-Geldern 1937, S.192. 

21 Heine-Geldern 1937, S.188—189. Karlgren 1942, Taf.14/9 und 15/4. Nioradze 1932, 
Abb. 17. Kühn 1935, S. 307. — Die älteren Perioden der europäischen Bronzezeit, in denen das 
laufende Spiralband sehr häufig ist, kommen hier aus chronologischen Gründen nicht in Betracht. 

22 Andersson 1932, Taf. XI. 
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1 Griftangelschwerter, Bronze. China, 9.—7. Jahrhundert v. Chr. (Nach Loehr 1949.) — 2 Griffangelschwerter. Dänemark, IV. Pe- 
riode der Nordischen Bronzezeit. (Nach Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte.) — 3 Griffangeldolche, Bronze. China, ro. bis 
9. Jahrhundert v. Chr. (Nach Loehr 1949.) — 4 Griffangeldolch. Mitteleuropa, Urnenfelderkultur. (Nach Pittioni 1949.) — 

5 Griffangeldolche, Bronze. China. (Nach Janse 1930 a.) — 6 Griffangeldolche, Bronze. Abchasien. (Nach Ivascenko 193.2.) 


7 Gekreuzte Bronzeröhren, die zweite von rechts aus Hallstatt, die übrigen aus China. (Nach Janse 1930 b.) — 8. Bronze- 

knopf. China, 9.—j7. Jahrhundert v. Chr. (Nach Gallus et Horvath 1939.) — 9 Bronzeknopf. Ungarn. (Nach Gallus et Hor- 

vath 1939.) — 10 Ärmchenbeile, links Eisen, Hallstatt, die drei übrigen Bronze, Innere Mongolei. (Nach Sacken, Das Grabfeld 

von Hallstatt, und Egami and Mizuno 1935.) — 11 Axtpickel, Bronze, rechts Innere Mongolei (nach Egami and Mizuno), links 
Faskau, nördlicher Kaukasus. (Museum für Völkerkunde, Wien.) 


16 


12 Tüllenbeile, rechts und links Yünnan, Mitte Hallstatt. (Nach Janse 1930 b.) — 13 Tüllenlanzenspitzen, Bronze, links Schan- 
staaten, Birma (nach Balfour 1901), rechts Polen. (Nach Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte.) — 14 Rasselröhren, links Or- 
dosgebiet (nach Andersson 1933), die übrigen Europa, Hallstattkultur (nach Dechelette, Manuel d’archeologie prehistorique). 
15 Gürtelschließe. Kaukasien. (Nach Hancar 1931.) — 16 Gürtelschließe. Dongson, Nord-Annam. (Nach Goloubew 1929.) 


17 Gürtelschließe. Dongson, Nord-Annam. (Nach Goloubew 1929.) — 18 Gürtelschließe. Kaukasien. (Museum für Völkerkunde, Wien.) 


19 Bronzebeil. Ordos-Gebiet. (Nach Janse 1930 b.) — 20 Wirbelornament auf einem Bronzegefäß aus Mecklenburg, V. Periode 

der Nordischen Bronzezeit. (Nach Beltz, Prähistor. Zeitschr. XII/XIV.) — 21 Wirbelmotiv auf einem Bronzebeil. Roti, Indo- 

nesien. (Nach Teillers, Ethnographica in het Museum v. h. Bataviaasch Genootschap van Kunsten en Wetenschappen.) — 22 Ver- 

zierung, gleiche Bronzetrommel wie Abb. 23. — 23 Verzierung einer Bronzetrommel. Tongking, zweite Hälfte des r. Jahr- 

tausends v. Chr. (Museum für Völkerkunde, Wien.) — 24 Bronzenes Schmuckstück. Watsch, Krain, Hallstattkultur. (Nach Hoernes, 

Wiener Prähistor. Zeitschr. I.) — 27 Bronzeeimer. Dongson, Nord-Annam. (Nach Goloubew 1929.) — 28 Kleiner Silbereimer. Trans- 
kaukasien, Mitte des 2. Jahrtausends v. Chr. (Nach Kuftin 149r.) 


29 Teilansicht der Platte einer Bronzetrommel. Tongking, zweite Hälfte des 1. Jahrtausends v. Chr. (Nach Goloubew 1929.) 

30 Bronzenes Gürtelblech. Transkaukasien, 1200—700 v. Chr. (Nach Virchow, Culturgeschichtliche Stellung des Kaukasus.) 

31 Jagdszene auf Bronzegefäß. China, späte Chou-Zeit. (Nach Karlgren 1937.) — 32 Bruchstück eines transkaukasischen Gürtel- 
blechs. (Nach Virchow, wie 30.) — 33 Verzierung einer Bronzewaffe. Yünnan. (Nach Janse 193r.) 


34 Bronzemesser, rechts Holstein, links Dänemark, V. Periode der Nordischen Bronzezeit. (Nach Kühn 1935.) — 35 Bronzene 
Figuren, links Koban, Kaukasus, die vier andern Schweden, V.—VI. Periode der Nordischen Bronzezeit. (Nach Kühn 1935.) 
36 Bronzene Dolchgrifte. Nord-Annam, der rechte aus Dongson. (Nach Goloubew 1929.) 
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38 Altnordische Befestigung der Spanten, Boot von Nydam. Dänemark, 3. Jahrhundert n. Chr. (Nach Hornell 1946.) — 39 Be- 
festigung der Spanten an einem Boot von Botel Tobago. (Nach Hornell 1936.) — 40 Verbreitung von Bronzebeilen des schwedi- 
schen Mälar-Typus: //// Kern- und Ausgangsgebiet, « einzelne Funde. (Nach Tallgren 1937.) 


41 Tüllenbeile des schwedischen Mälar-Typus. Wolosowo und Murom an der Oka, Rußland. (Nach Tallgren 
42 Besticktes Tuch mit Darstellung des Totenschiffes. Kro&, Sumatra. (Nach Steinmann 1939/40.) — 43 Rasiermesser. Niedersachsen. 
V. Periode der Nordischen Bronzezeit. (Nach Steinmann 1939/40.) — 44 Rasiermesser. Dänemark, V. Periode der Nordischen 
Bronzezeit. (Nach Steinmann 1939/40.) — 45 Tuch mit Darstellungen dcs Totenschiffes. Kro&, Sumatra. (Nach Steinmann 1937.) 
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ich wiederholt darauf hingewiesen, daß es der Dongson-Kultur und dem späten Chou-Stil Chinas 
gemein ist. Karlgren bestätigt das und betont sogar ausdrücklich, daß es in keinem der früheren 
chinesischen Stile vorkommt. Wiederum ist dieses so plötzlich in Ostasien auftauchende Motiv 
charakteristisch für die Bronze- und früheisenzeitlichen Kulturen Kaukasiens (Abb. 32, 33) 23. 
Bezeichnenderweise findet es sich gerade wieder auf jener Art von Schnallen des Ordos-Gebietes, 
auf denen auch Spiralmotive vorkommen 24. 


12. Wirbelmotiv. Wirbelmotive ähnlich denen der fünften Periode der nordischen Bronze- 
zeit finden sich auf einem Bronzebeil des Ordos-Gebietes und auf einem solchen der Insel Roti in 
Indonesien (Abb. 19, 20, 21). 


13. Ornamentmotive der Hallstatt-Kultur und des griechischen geometri- 
schen Stils. 

A) Hier ist vor allem der echte Mäander zu nennen. Er findet sich ganz ähnlich wie in der Hall- 
statt-Kultur und auf den geometrischen Vasen Griechenlands auf einem Scherben aus Samrong- 
sen in Kambodscha, der zweifellos der Dongson-Kultur angehört, vor allem aber auf den ältesten 
Bronzetrommeln dieser Kultur (Abb. 23)25. In China kommt er in der Chou-Zeit, soweit bisher 
bekannt, trotz Karlgrens gegenteiliger Behauptung nicht vor 2%. 

B) Eines der häufigsten Ornamentmotive der Dongson-Kultur besteht aus Reihen von Kreisen, 
die durch Tangenten verbunden sind (Abb. 22, 25, 27, 29). Dieses Tangentenkreismotiv findet sich 
sehr häufig in der Hallstatt-Kultur und noch häufiger auf griechischen Vasen des geometrischen 
Stils (Abb. 24, 26). Ich hatte wiederholt darauf aufmerksam gemacht, daß mir reine Tangenten- 
kreise aus China zwar unbekannt seien, davon abgeleitete Motive jedoch auf Gürtelhaken vor- 
kommen ?7. Daraus war wohl zu schließen, daß es auch in China Tangentenkreise gegeben haben 
müsse, wenn auch meine jahrelange Suche danach vergeblich war. Karlgren gelang es nun, ein mit 
Tangentenkreisen verziertes Bronzegefäß zu finden, das er in das 7. bis 6. Jahrhundert v. Chr. 
datiert28. Der Tangentenkreis tritt also hier gerade zu jener Zeit auf, wo er zu erwarten war, 
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ziemlich am Beginn der Epoche des späten Chou-Stils, während er dann sehr rasch verschwunden 
oder vielmehr umgestaltet worden zu sein scheint. 

C) Das Leitersprossenmotiv — kurze, parallele Linien, die lange gerade Streifen oder aber 
Kreiszonen füllen — ist in der europäischen Bronzezeit und in der Hallstatt-Kultur häufig. Es 
findet sich auch auf Bronzen der Dongson-Kultur (Abb. 27)29. Ich kann mich nicht erinnern, es 


23 Heine-Geldern 1934, S. 23—30; 1937, S. 185—187. Karlgren 1942, S. 9. 

24 Andersson 1932, Taf. XI. 25 Mansuy 1902, Taf. VI. 

28 Karlgren bildet zwei chinesische Bronzen mit mäanderartig angeordneten, einander in den 
Schwanz beißenden Drachen ab und nennt dieses Motiv überraschenderweise „a most typical and 
regular meander“. Seine Gleichsetzung dieses Drachenmotivs mit dem echten geometrischen 
Mäander der Dongson-Kultur ist selbstverständlich völlig verfehlt. Siehe Karlgren 1942, S. 11 24, 
Taf. 15/16. 

27 Heine-Geldern 1934, S. 30; 1937, S.191—192. 

28 Karlgren 1942, S.11—12. Warum Karlgren dieses eine chinesische Bronzegefäß mit 
Tangentenkreisen als Beweis dafür ansieht, daß das in der Dongson-Kultur so überaus häufig 
auftretende Tangentenkreismotiv nicht aus der Hallstattkultur stamme, ist völlig unverständlich. 

29 Zahlreiche Beispiele bei Heger 1902 und Goloubew 1929. 
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je auf solchen des späten Chou-Stils gesehen zu haben, kann aber nicht mit Sicherheit sagen, daß 
es nicht vorkommt. 

D) Karlgren hat darauf aufmerksam gemacht, daß das Wolfszahnmotiv sowohl im Spät-Chou- 
Stil wie in der Dongson-Kultur häufig ist (Abb. 23) 30, Es ist auch eines der häufigsten Motive der 
europäischen Bronzezeit, der Hallstatt-Kultur und des griechischen geometrischen Stils. 

E) Karlgren hat gezeigt, daß „Perlschnüre* (Pseudogranulation) als Füllung von Bändern usw. 
sowohl im späten Chou-Stil wie auf den Bronzen der Dongson-Kultur sehr häufig auftreten. Er 
nimmt an, daß dieses Motiv aus dem Ordos-Gebiete, wo es ebenfalls vorkommt, nach China ge- 
langt ist, gibt aber keine Gründe für diese Vermutung an. Besonders betont er, daß das Motiv 
weder in den dem späten Chou-Stil vorangegangenen chinesischen Stilarten, noch in dem nach- 
folgenden Han-Stil zu finden ist31. Die Perlschnurfüllung ist nun eines der charakteristischsten 
und allerhäufigsten Elemente der Ornamentik der Hallstatt-Kultur32. Sie ist auch der Treib- 
technik, mittels derer die Hallstatt-Bronzen verziert sind, durchaus angemessen, während sie auf 
den gegossenen chinesischen und Dongson-Bronzen weniger natürlich erscheint. Das legt die Ver- 
mutung nahe, daß es sich in Ostasien um Nachahmung eines von außen übernommenen, aus der 
Treibtechnik hervorgegangenen Motivs in der bodenständigen Gußtechnik handelt. 

Die fünf angeführten Motive — Mäander, Tangentenkreise, Leitersprossen, Wolfszähne und 
Perlschnurfüllung — sind wohl die wichtigsten unter jenen, die der Spät-Chou-Stil und die Dong- 
son-Kultur mit der Hallstatt-Kultur gemein haben, aber nicht die einzigen. Für sich allein be- 
trachter hat keines dieser Elemente besondere Beweiskraft. In ihrer Gesamtheit liefern sie jedoch 
einen überwältigenden Beweis dafür, daß sowohl der späte Chou-Stil Chinas wie die 
Dongson-Kultur von der Hallstatt-Kultur beeinflußt worden sind. Dazu 
kommt noch, daß diese hallstättischen Motive in Ostasien, und zwar besonders in der Dongson- 
Kultur, bisweilen in genau denselben Kombinationen auftreten wie im Westen (z.B. Mäander 
zwischen zwei Wolfszahnreihen) (Abb. 23). Das Vorkommen der Perlfüllung auf manchen Ordos- 
Bronzen beweist selbstverständlich nicht, daß dieses Motiv aus dem „skythisch-sibirischen“ Tier- 
stil nach China gelangt ist, wie Karlgren meint. Es ist nur ein weiteres Anzeichen dafür, daß auch 
das Ordos-Gebiet von jenem westlichen Völker- und Kulturstrom berührt wurde, der uns hier be- 
schäftigt. Wenn wir uns daran erinnern, daß ja auch Ärmchenbeile hallstättischer Form in diesem 
Gebiet vorkommen (siehe oben Punkt 4), wird uns das Auftreten eines Ziermotivs der Hallstatt- 
Kultur dortselbst nicht besonders überraschen. 


14. Bronzeeimer. In Dongson selbst, also im nördlichen Annam, wurden einige eimer- 
förmige Bronzegefäße gefunden, wie sie bisher aus Ostasien sonst nicht bekannt sind (Abb. 27) 33. 
Am oberen Rand befinden sich zwei Osen, die offenbar zur Anbringung beweglicher, nicht erhal- 
tener Henkel dienten. Die Verzierung besteht aus Tangentenkreisen und dem Leitersprossenmotiv, 
trägt also rein hallstättischen Charakter. Der Form nach erinnern die Gefäße an einen kleinen 
Silbereimer aus Transkaukasien, der ungefähr der Mitte des 2. Jahrtausends v. Chr. angehört 
(Abb. 28) 3%. Der Typus muß sich jedoch in Kaukasien länger erhalten haben, da die im 1. Jahr- 
tausend v. Chr. auftretenden italischen und hallstättischen Situlen genetisch mit ihm zusammen- 
hängen dürften. Ob die Bronzeeimer von Dongson eher an Kaukasien oder aber, wie das ihre 
Ornamentik andeutet, an die Hallstatt-Kultur anzuknüpfen sind, wage ich vorläufig nicht zu ent- 
scheiden. Daß es sich um einen aus dem Westen gekommenen Typus handelt, der innerhalb der 
ostasiatischen Kulturen äußerst fremdartig wirkt, ist jedoch nicht zu bezweifeln. 


15. Hirschprozession. Reihen hintereinander herschreitender Hirsche kommen auf einer 
der ältesten Bronzetrommeln der Dongson-Kultur (Abb. 29) sowie auf einem, meines Wissens noch 
nicht veröffentlichten, zylindrischen Bronzegefäß vor, dessen Ornamentik zwar reinen Dongson- 


30 Karlgren 1942, S. 11—12. 31 Karlgren 1942, S. 8—9. 

32 Beispiele bei Sprockhoff 1930 und Kühn 1935. 

33 Goloubew 1929, Taf. XII; 1937, Fig.4. Janse 1935—36, Bd. 10, Taf. XIIl/e. 
34 Kuftin 1941, S.163. 
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Charakter aufweist, das aber mit Henkeln und Füßen chinesischer Form versehen ist. Die Hirsch- 
prozession ist ein typisch kaukasisches Motiv. Sie kommt bereits auf dem oben erwähnten Silber- 
eimer des 2. Jahrtausends v. Chr. vor (Abb. 28) und ebenso auf einem Silberbecher derselben 
Gegend und Zeit. Sie findet sich auch auf einem der transkaukasischen Bronzegürtel der Gandsha- 
Karabagh-Kultur (Abb. 30). Handar datiert letztere zwischen 1400 und 800 v.Chr., während 
Kuftin die Gürtel der Zeit der Ausbreitung des Chalder-Reiches, also der ersten Hälfte des 
1. Jahrtausends v. Chr. zuschreibt. Die Hirschprozession kommt aber auch noch auf einem kau- 
kasischen Gefäß vor, das bereits skythischen Einfluß zeigt, also frühestens dem 7. Jahrhundert 
v. Chr. angehört 35. 


16. Jagdvasen. Karlgren hat deutlich gefühlt, daß die Gruppe der sogenannten Jagdvasen des 
Spät-Chou-Stils irgendwelche fremde, nicht-chinesische Einflüsse verrät. Abgesehen von einigen 
Elementen des „skythisch-sibirischen“ Tierstils, die er darauf nachgewiesen hat, gelang es ihm 
jedoch nicht, überzeugende Vorbilder zu finden 36. Auch hier wieder ist die stilistische Übereinstim- 
mung mit den Tier- und Jagdszenen auf den schon erwähnten transkaukasischen Gürtelblechen 
auffallend, besonders schlagend aber das Motiv eines mit gesenktem Kopf angreifenden Wild- 
stiers, das sowohl auf diesen Gürteln wie auf den chinesischen Jagdvasen vorkommt (Abb. 31, 32). 


17. Dolche mit Figurengriff. Zwei Bronzedolche der Dongson-Kultur, davon einer aus 
Dongson selbst, haben Griffe in Gestalt menschlicher Figuren (Abb. 36). Stilistisch zeigen diese 
Figuren mit ihren henkelartig abstehenden Armen auffallende Übereinstimmung mit Bronze- 
figuren der späten Bronzezeit (Periode V oder VI) Skandinaviens und mit solchen aus Kaukasien 
(Abb. 35). Ebenfalls in der fünften Periode der nordischen Bronzezeit gibt es Messer mit Figuren- 
griffen. Die Figuren tragen in den durchbohrten Ohrläppchen genau solche große Ringe wie die 
Figur des Dolches aus Dongson (Abb. 34). 

Ey 


Die angeführten Elemente erschöpfen keineswegs die Übereinstimmungen zwi- 
schen den ostasiatischen und westlichen Kulturen, die uns hier beschäftigen. Sie 
dürften jedoch genügen, um, wenigstens in groben Umrissen, die chronologische 
Stellung der fraglichen Wanderung und den Kreis der Völker zu ermitteln, die an 
ihr beteiligt gewesen sein können. 

Um einem immer wieder auftauchenden Einwand zu begegnen, muß zunächst 
gesagt werden, daß die Ähnlichkeiten ostasiatischer Formen und Verzierungsarten 
mit solchen des Westens keinesfalls durch die Annahme bloßer Handelsbeziehun- 
gen erklärt werden können. Ein Ostasienhandel, an dem sich Völker aus dem 
Kaukasus, aus den Donauländern und aus Nordeuropa gleicherweise beteiligt 
haben müßten, ist natürlich undenkbar. Außerdem ist aus Ostasien bisher kein 
einziges westliches Importstück bekannt. Bei aller Übereinstimmung handelt es sich 
doch um örtliche Erzeugnisse, die sich stets in manchen Punkten von jenen des 
Westens unterscheiden. 

Immer wieder hat man den Skythen die Übertragung hallstättischer und kauka- 
sischer Elemente nach Ostasien zugeschrieben”. Das erinnert stark an die Rolle, 
die man in den Kinderjahren der europäischen Prähistorie den Kelten zuschrieb, 
indem man sowohl bronzezeitliche Funde wie Megalithdenkmäler unterschiedslos 


35 Goloubew 1929, Taf. II XXX. Kuftin 1941, S. 86 159 163, Taf. LXXXVII XCl. Hanlar 
1934, S.21; 1947, Abb. 7. 

36 Karlgren 1937, S. 106—108; 1942, S. 18—19. 

37 Zum Beispiel Janse 1930 a, S. 99 105; 1930, S. 182. 
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als „keltisch“ oder „druidisch“ zu bezeichnen pflegte. Es ist selbstverständlich 
ausgeschlossen, daß die Skythen Waffen- und Werkzeugformen, Bestandteile des 
Pferdegeschirrs und Verzierungsmotive, die sie selbst nicht verwendet haben, nach 
Ostasien übertragen haben sollten. Die Wanderung, um die es sich hier handelt, 
muß daher vor dem Einbruch der Skythen in Südrußland stattgefunden haben. 
Da dieser Einbruch um etwa 720 v.Chr. anzusetzen ist, dürfte die Mitte des 
8. Jahrhunderts als spätestes mögliches Datum in Betracht kommen. Was die 
obere Grenze betrifft, so kann gesagt werden, daß die europäischen Prototype der 
Armchenbeile und der Rasselröhre aus dem Ordos-Gebiet (siehe oben Punkt 4 
und 6) kaum viel früher als um 800 v.Chr. angesetzt werden können. Alles 
übrige spricht für die Zeit zwischen etwa 1000 und 700 v. Chr. 

Soweit China in Betracht kommt, sind die Schwerter, die Dolche, die gekreuzten 
Röhren und der eine bronzene Knopf von besonderer Wichtigkeit, weil sie uns 
eine direkte Datierungsmöglichkeit bieten (siehe oben unter Punkt 1, 2 und 3). 
Wie wir gesehen haben, müssen der Knopf und die Schwerter auf Grund ihres 
Dekors der Zeit vom 9. bis zum 7. Jahrhundert v. Chr. zugeschrieben werden. 
Dagegen können die gekreuzten Röhren und Dolche mit Verzierungen im frühen 
Chou-Stil nicht später angesetzt werden als ins 9. Jahrhundert v.Chr. Sollten 
sie wirklich schon dem 10. Jahrhundert angehören, so würde das natürlich be- 
deuten, daß unsere Wanderung schon im 10. Jahrhundert begonnen hat. Das ist 
ohne weiteres möglich. Es ist ganz gut denkbar, daß es sich überhaupt nicht um 
einen einmaligen Zug gehandelt hat, sondern um eine Reihe zwar historisch 
zusammenhängender, aber übar mehrere Jahrhunderte sich er- 
streckender Bewegungen. Auch die hunnisch-alanisch-germanische Völker- 
wanderung des ausgehenden Altertums hat ja, selbst wenn man von Vorläufern 
und Nachzüglern absieht, ungefähr zwei Jahrhunderte ausgefüllt. 

Hinsichtlich Ostasiens gibt es noch eine andere Datierungsmöglichkeit. 

Goloubew war auf Grund des Fundes von chinesischen Münzen des 1. Jahr- 
hunderts n.Chr. der Ansicht gewesen, daß die Dongson-Kultur in ihrer Gesamt- 
heit der Han-Periode entspreche. Demgegenüber hatte ich zunächst darauf hin- 
gewiesen, daß die Dongson-Bronzen stilistisch nicht denen des Han-Stils, sondern 
jenen des Spät-Chou-Stils entsprechen und daß deshalb der Beginn der Dongson- 
Kultur keineswegs später als um 300 v. Chr., möglicherweise aber wesentlich 
früher anzusetzen sei. Karlgren kam auf Grund einer viel eingehenderen Unter- 
suchung zu demselben Resultat, daß nämlich die Dongson-Kultur bis ins 3. oder 
4. Jahrhundert v. Chr. zurückreichen müsse®®. Inzwischen hatte ich jedoch bereits 
zu zeigen versucht, daß sich indirekt ein noch viel höheres Alter für den Beginn 
der Dongson-Kultur erschließen lasse®. 

Der echte Mäander, den die Dongson-Kultur mit der Hallstatt-Kultur gemein 
hat, fehlt im chinesischen Spät-Chou-Stil vollkommen. Das gleiche gilt, soweit 
mir bekannt, auch vom Leitersprossenmotiv. Echte Tangentenkreise, ein typisch 


38 Goloubew 1929, S.7—12. Heine-Geldern 1934, S. 29—30, Karlgren 1942, S. 3—7. 
39 Heine-Geldern 1937, S. 185—196. 
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hallstättisches Motiv, spielen in der Dongson-Kultur eine ungeheure Rolle, sind 
dagegen in China so selten, daß bisher nur ein einziges Beispiel bekannt ist, das 
noch dazu einer sehr frühen Periode des Spät-Chou-Stils angehört. Das Wolfs- 
zahnmotiv tritt zwar in letzterem häufig auf, spielt aber in ihm bei weitem 
keine so wichtige Rolle wie in der Dongson-Kultur. S-förmige Doppelspirale und 
laufendes Spiralband sind, wie Karlgren gezeigt hat, im Spät-Chou-Stil zwar 
häufiger, als ich seinerzeit angenommen hatte. Dies ändert aber nichts an der Tat- 
sache, daß sie relativ, das heißt im Vergleich zu anderen Ornamentmotiven, dort 
keineswegs so wichtig sind wie in der viel ärmeren Ornamentik der Dongson- 
Kultur. 

Zusammenfassend kann man feststellen, daß die westliche — hallstättische, 
thrakische, kaukasische — Ornamentik sich in der Dongson-Kultur viel reiner 
erhalten hat als in China. Das ist durchaus verständlich. In China gab es bereits 
eine alte, mindestens bis in die Mitte des 2. Jahrtausends zurückreichende Über- 
lieferung ornamentaler Kunst. Demgemäß wurden hier die neuen, aus dem 
Westen gekommenen Motive, soweit man sie überhaupt übernahm, entweder 
abgewandelt und mit den einheimischen verschmolzen oder aber letzteren irgend- 
wie eingeordnet. Im äußersten Süden des heutigen China aber und im nördlichen 
Hinterindien muß damals jener Stil geherrscht haben, den wir noch heute bei den 
Bergstämmen Assams, Hinterindiens und des nördlichen Luzon finden, ein durch- 
aus plastisch gerichteter, monumental-symbolhafter Stil, beinahe oder sogar ganz 
ohne rein ornamentale Elemente ®. In diesen südlicheren Gegenden konnten daher 
die aus der Ferne gekommenen Ornamentmotive beinahe unverändert übernom- 
men werden. Dazu kommt noch, daß alle jene prachtvollen und äußerst kompli- 
zierten Motive der Ornamentkunst, die für den Spät-Chou-Stil so charakteristisch 
sind (Karlgrens „comma pattern“, Drachenmotive usw.), in der Kunst der Dongson- 
Kultur vollkommen fehlen. Umgekehrt gibt es aus China bisher keine Entspre- 
chungen zu den Dolchen mit Figurengriff und zu dem Motiv der Hirschprozession. 

Aus all dem müssen wir schließen, daß die Dongson-Kultur nicht etwa ein 
Ableger der späten Chou-Kultur Chinas ist, ja daß sie nicht einmal auf dem 
Weg über das Gebiet des damaligen China nach Hinterindien gelangt sein kann. 
Jener Wanderstrom, der die westlichen Kulturelemente nach Ost- 
asien brachte, muß sich irgendwo in Kansu oder Szetschuan in 
mehrere Arme gespalten haben. Einige von diesen gingen ostwärts 
und hinterließen ihre Spuren in der Kultur und Kunst Chinas, 
während ein anderer, südwärts gerichtet, Yünnan und das nord- 
östliche Hinterindien erreichte und den Anstoß zur Entstehung 
der Dongson-Kultur gab. 

Nun setzt Karlgren den Beginn des Spät-Chou-Stils um 650 v. Chr. an“!. Man 
wird aber annehmen dürfen, daß dem eine Periode der Herausbildung des Stils 
unter der Einwirkung der aus Westen gekommenen Elemente vorangegangen sein 
muß. Das Eindringen dieser westlichen Stilelemente kann daher nicht später als 


40 Heine-Geldern 1934, S. 32—33 35—36. 4 Karlgren 1941, S.1—4. 
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um 700 v.Chr. stattgefunden haben. Selbstverständlich gilt dieses Datum um so 
mehr auch für jenen südwärts gerichteten Arm der Bewegung, der die Dongson- 
Kultur ins Leben rief, da sich die westlichen Stilelemente ja dort vielfach in ihrer 
ursprünglichen Form erhalten haben. So kommen wir auch mittels dieser in- 
direkten Datierungsmethode wiederum zu dem Ergebnis: Jener Stoß aus dem 
Westen kann Ostasien nicht später als im 8. Jahrhundert v.Chr. 
getroffen haben. 

Zusammenfassend können wir nunmehr feststellen, daß eine 
Völkerwanderung aus dem Westen im 9. und 8. Jahrhundert v.Chr. 
(möglicherweise mit Vorläufern schon im 10. Jahrhundert) Ele- 
mente europäischer und kaukasischer Kulturen nach der Inneren 
Mongolei, China und Hinterindien gebracht hat. 


+ 


Wenn es auch vorläufig nicht möglich ist, den Weg, den diese Völkerwande- 
rung eingeschlagen hat, unmittelbar an Hand von Funden zu verfolgen, können 
wir ihn doch indirekt erschließen. Das Gebiet um Minussinsk am oberen Jenissei, 
im südlichen Sibirien, gehört zu den archäologisch am besten erforschten Teilen 
Asıens. Es ist nun bezeichnend, daß unter den außerordentlich zahlreichen Funden 
aus dieser Gegend jene Waften- und Werkzeugformen und jene Ornamentmotive, 
die oben besprochen wurden, beinahe ausnahmslos fehlen. Es gibt dort keine 
Schwerter, keine Tüllenbeile hallstättischer Form, wie sie in Yünnan und Hinter- 
indien vorkommen, keine Tangentenkreise usw.. Wohl gibt es vereinzelte Axt- 
pickel mit Schaftrohr, auch einige gekreuzte Röhren, und hie und da einmal ein 
meist recht degeneriertes Spiralornament, während manche Arten von Bronze- 
knöpfen, wie wir sie aus Ungarn und China kennen, häufiger vorkommen. Aber 
all das zeigt bloß, daß ganz schwache, vielleicht nicht einmal unmittelbare Be- 
rührungen mit jenem Kulturstrom stattgefunden haben, der uns hier beschäftigt. 
Die Völkerwanderung, die diesen trug, kann demnach unmöglich über Sibirien 
gegangen sein. Sie muß also einen südlicheren Weg eingeschlagen haben. In Be- 
tracht kommen zwei Wege, entweder durch die dsungarische Pforte 
oder von Fergana über die Gebirgspässe ins Tarim-Becken. Beide 
Wege münden in jenen Korridor zwischen der Wüste Gobi und der Nan-shan- 
Kette, der heute politisch zur Provinz Kansu gehört, und mußten die ostwärts 
drängenden Scharen schließlich an den Hoang-ho bringen (Abb. 37). Denkbar 
wäre auch eine Abzweigung durch das Gebiet um den Kuku-nor, das seiner guten 
Weiden wegen immer eine große Anziehungskraft auf viehzüchtende Stämme aus- 
geübt hat, und von dort an den oberen Hoang-ho in Kansu. 


Ar 
> 


Im letzten Viertel des 9. und im ersten Drittel des 8. Jahrhunderts v. Chr. 
mußte sich das chinesische Reich der Chou ständig gegen Angriffe westlicher und 
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nordwestlicher Völker wehren, unter denen die Hsien-yün an erster Stelle standen. 
Die Angriffe kulminierten im Jahre 771 v.Chr. in der Eroberung der chinesischen 
Hauptstadt Hao, im Tal des Wei-ho, in der jetzigen Provinz Shensi, durch eine 
Koalition von Barbarenstämmen und unzufriedenen chinesischen Vasallen *. 
Dieses Ereignis führte zur Verlegung der Residenz nach Osten, nach Lo-yang in 
der Provinz Honan. Gleichzeitig bedeutete es das Ende der wirklichen Macht 
der Chou-Könige, die in der Folge immer mehr hinter jener der einzelnen Vasallen- 
fürsten zurücktrat. Der Einfall der Hsien-yün bildet daher einen der wichtigsten 
Wendepunkte in der älteren Geschichte Chinas. 

Wie ich gezeigt zu haben hoffe, zwingt uns der archäologische Befund zu dem 
Schluß, daß eine Völkerwanderung aus dem Westen China im 9. und 8. Jahrhun- 
dert getroffen hat. Und gerade für diese Zeit berichten die chinesischen Geschichts- 
quellen von Barbareneinfällen, die noch dazu aus eben der Gegend gekommen 
zu sein scheinen, durch die jene Völkerwanderung ihren Weg genommen haben 
muß. Diese Übereinstimmung zwischen den archäologischen und den historischen 
Zeugnissen kann kaum ein Zufall sein. Wir werden nicht fehlgehen, wenn wir 
annehmen, daß es sich um ein und dieselbe Bewegung handelt. Allerdings werden 
wir nicht vergessen dürfen, daß in den schriftlichen Quellen diese Bewegung nur 
insofern aufscheint, als sie das Chou-Reich direkt getroffen hat. Alle jene Teil- 
bewegungen, die von Kansu aus entweder südwärts ins Yangtze-Tal und nach 
Yünnan oder aber ostwärts ins Ordos-Gebiet gingen, die sich daher außerhalb 
der Grenzen des damaligen chinesischen Reiches abspielten, können dagegen nur 
archäologisch erschlossen werden. 

+ 


Wenden wir uns nun der Frage zu, welche Völker an der großen Völkerwande- 
rung teilgenommen haben können, deren archäologische Spuren wir verfolgt haben 
und die ihren Niederschlag auch in den historischen Überlieferungen Chinas zurück- 
gelassen hat. Zu diesem Zweck werden wir die oben unter Punkt 1 bis 17 an- 
geführten Elemente noch einmal kurz zu überblicken und ihren Beziehungen sowie 
ihrer vermutlichen Herkunft nach zu ordnen haben. 

Kaukasischer Herkunft sind der Axtpickei (5), die beiden Arten von Gürtel- 
schnallen, die in Dongson nachgewiesen sind (9), mit ihren Einzelelementen (vier- 
eckiger Rahmen mit zweisträhnigem Schnurmotiv, Glöckchen, Löcher zum An- 
nähen am Gürtel, durchbrochene Arbeit, S-Spiralen in durch Stege getrennten 
Reihen), das Flechtband (11), die Hirschprozession (15), manche Motive der 
chinesischen Jagdvasen (16), beinahe sicher die S-förmige Doppelspirale (10), 
wahrscheinlich die Form der Bronzeeimer (14), vielleicht eine chinesische Dolch- 
und Schwertform (1). 

Wir dürfen demnach mit großer Wahrscheinlichkeit die Teilnahme kaukasischer 
Stämme an der Wanderung vermuten. 


42 Groot 1921, S.8—10. Haloun 1926, S. 129; 1937, S.317. Maspero 1927, S. 60—64. Franke 
1930, S. 149—150 153—155. Karlgren 1945, S. 141—142. 
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Die Spiralornamentik im allgemeinen (mit Ausnahme der S-förmigen Doppel- 
spirale) und das laufende Spiralband im besonderen (10) gehören dem ganzen 
Gebiet von Ungarn über Südrußland bis nach Kaukasien an, lassen sich daher 
vorläufig nicht an ein bestimmtes Teilgebiet anknüpfen. Sie deuten die Möglich- 
keit der Teilnahme thrakischer sowohl als kaukasischer Stämme und wohl auch 
von Kimmeriern an. 

Dasselbe gilt von den gekreuzten Röhren (2), nur daß diese noch weiter nach 
Westen reichen, da sie auch in der Hallstatt-Kultur Österreichs, Bayerns und 
Mährens vorkommen. 

Eindeutig für Zusammenhänge mit der Hallstatt-Kultur (Hallstatt C) be- 
ziehungsweise der späten Urnenfelderkultur (Hallstatt B) sprechen die Ärmchen- 
beile (4), die Rasselröhre (6), die Tüllenlanzenspitze mit Mittelrippe (7), die 
Tüllenbeile aus Yünnan und Hinterindien (8), ferner Mäander, Tangentenkreise, 
Leitersprossenmotiv, Wolfszahnmotiv und Perlschnüre beziehungsweise Füllung 
der Umrisse mit Pseudogranulation (13). 

Es darf wohl als feststehend angenommen werden, daß die ursprünglichen 
Träger der Urnenfelderkultur und der Hallstatt-Kultur Illyrier waren“. Die 
sehr deutlichen hallstättischen Spuren in Ostasien legen daher die Annahme nahe, 
daß an der fraglichen Wanderung entweder Illyrier oder Stämme teilgenommen 
haben, die sehr stark von den Illyriern beeinflußt worden waren. 

Archäologisch am schlechtesten bezeugt sind von allen in Betracht kommenden 
Völkern die Kimmerier der pontischen Gebiete Südrußlands. Das liegt daran, 
daß uns die Kultur Südrußlands während der kimmerischen Periode, etwa 1200 
bis 700 v. Chr., nur in sehr ungenügendem Maße bekannt ist. Da aber sowohl 
Illyrier und Thraker, also die westlichen Nachbarn der Kimmerier, wie ihre süd- 
östlichen, kaukasischen Nachbarn an der Wanderung teilgenommen haben, ist es 
so gut wie ausgeschlossen, daß die zwischen beiden Gebieten sitzenden Kimmerier 
nicht daran beteiligt gewesen sein sollten. Ja, da diese zu jener Zeit die stärkste 
politische und militärische Macht in jenen Gegenden gebildet haben dürften, ist 
zu vermuten, daß sie in der fraglichen Bewegung eine führende Rolle gespielt 
haben. 

Das Wirbelmotiv (12), vor allem aber die Dolche mit Figurengriff (17) zeigen 
stärkste Anklänge an die fünfte Periode der nordischen Bronzezeit. Aber auch 
die frühen Griffangelschwerter Chinas (1) dürften sich kaum anderswo als an die 
späte nordische Bronzezeit anknüpfen lassen. 


> 


Dies legt die Frage nahe, ob nicht auch Germanen an der Ost- 
wanderung des 9. und 8. Jahrhunderts teilgenommen haben könn- 
ten. Das wäre keineswegs so phantastisch, wie es auf den ersten Blick erscheinen 
mag. In Ostrußland sind 36 bronzene Tüllenbeile des schwedischen Mälar-Typus 

43 Pokorny 1936—40. Pittioni 1940; 1949, S. 209210 298. 
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gefunden worden, davon 9, zusammen mit einem bronzenen Tutulus ebenfalls 
schwedischer Form, bei Wolosowo an der unteren Oka, 25 in den Gouvernements 
Kasan und Wjatka, in der Gegend der Mündung der Kama in die Wolga, und 
eines in Perm an der oberen Kama (Abb. 40, 41)“. Diese Tüllenbeile mittel- 
schwedischer Form haben im russischen Kulturbereich keine typologischen Vor- 
läufer und bilden offenkundig einen fremden Einschlag. In Schweden gehört der 
Typus der vierten und fünften Periode der Bronzezeit an. In einem Grab bei 
Wolosowo an der Oka wurde jedoch ein Mälar-Beil zusammen mit Eisengegen- 
ständen gefunden. Der T'ypus ist daher hier etwas jünger als in seinem Ursprungs- 
land oder ist wenigstens in Rußland länger in Gebrauch geblieben. Tallgren 
datiert die russischen Funde zwischen 800 und 600 v. Chr. Mit Rücksicht auf die 
chronologische Stellung der Mälar-Beile in Schweden könnte ihr erstes Auftreten 
in Rußland aber wohl bis ins 9. Jahrhundert zurückreichen. 

Aus der Häufung skandinavischer Funde an bestimmten Stellen an der Oka 
und Wolga schloß Tallgren, daß es dort zur fraglichen Zeit skandinavische Handels- 
niederlassungen gegeben habe. Er vermutete auch, daß der Beiltypus der ost- 
russischen Ananino-Kultur (etwa 600 bis 200 v. Chr.) sich aus dem der Mälar- 
Beile entwickelt habe*. Wenn er damit recht hat, so könnte das wohl andeuten, 
daß der skandinavische Einfluß in Ostrußland stärker und die Zahl der dort 
ansässigen Skandinavier größer war, als man aus den bisher bekannten Funden des 
Wolgagebietes entnehmen kann. Ist es ein Zufall, daß in der Ananino-Kultur 
auch das für die fünfte Periode der nordischen Bronzezeit charakteristische Wirbel- 
motiv auftaucht *%? 

Weiter als Tallgren ging Nerman. Er hält es für möglich, daß es sich bei der 
Expansionsbewegung, die in der fünften Periode der nordischen Bronzezeit von 
Mittelschweden und Gotland ausging und die außer durch die erwähnten Funde 
aus Ostrußland auch durch solche aus den baltischen Ländern und aus Finnland 
bezeugt ist, nicht bloß um die Gründung von Handelsniederlassungen, sondern 
auch um eine durch Übervölkerung verursachte Abwanderung skandinavischer 
Volkselemente gehandelt habe”. 

Wie immer dem sei, wir sehen, daß gerade in der für uns in Betracht kommenden 
Zeit, um 800 v.Chr., Skandinavier im östlichen Rußland saßen. Für 
Skandinavier, die in der Gegend von Kasan Niederlassungen hatten, war es aber 
ohne weiteres möglich, den Fluß hinunterzufahren bis in jene Gegenden an der 
unteren Wolga, durch die die Völkerbewegung, die uns hier beschäftigt, ihren 
Weg genommen haben muß. Denn die Wolga hinunterzufahren kann um 800 
v. Chr. nicht schwieriger gewesen sein, als es für jene schwedischen Waräger war, 
die dies im 9. und 10. Jahrhundert n.Chr. taten, um die Küstenländer des Kaspi- 


44 Tallgren 1911, S.169-—-183; 1937, S.30—41. — Wie schon erwähnt, stimmen die Tüllen- 
beile europäischer Form aus Yünnan (Abb. 12) hinsichtlich der Stellung der Ose mit jenen des 
Mälar-Typus überein, was vielleicht kein bloßer Zufall ist. Siehe oben Anm. 18. 

45 Tallgren 1912; 1919, S. 113. 46 Tallgren 1919, Fig. 45, Fig. 119/1. 

47 Nerman 1933, S. 250—252. 
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schen Meeres zu plündern. Tatsächlich haben sowohl Nerman wie Tallgren aus 
kaukasischen Importstücken und Einflüssen in der späten Bronzezeit (Per. V—VI) 
und frühen Eisenzeit Gotlands geschlossen, daß die skandinavischen Beziehungen 
sich damals bis Südrußland und Kaukasien erstreckten *. 

Die Teilnahme germanischer Gruppen an der ostwärts gerich- 
teten Völkerwanderung des 9. und 8. Jahrhunderts könnte manche bisher 
rätselhafte Erscheinung in den Kulturen Ostasiens erklären. So hat Alexander 
Slawik außerordentlich schlagende, bis in Einzelheiten gehende Übereinstimmungen 
zwischen den kultischen Geheimbünden der Germanen und Japaner nachgewie- 
sen‘, Soweit es sich dabei um allgemein europäische Erscheinungen handelt, 
könnte man diese Übereinstimmungen wohl auf ältere, ins Neolithikum zurück- 
reichende Zusammenhänge zurückführen. In vielen Fällen sind aber die Über- 
einstimmungen gerade mit dem germanischen Kulturgebiet so speziell, daß sie 
eher auf Übertragung durch die Völkerwanderung des 9. und 8. Jahrhunderts 
beruhen dürften. Das soll selbstverständlich nicht heißen, daß diese Völkerwande- 
rung sich bis nach Japan fortgesetzt habe oder gar daß Germanen nach Japan 
gelangt seien. Es kann sich aber sehr wohl um Übertragung aus einem sekundären 
Kulturzentrum auf dem ostasiatischen Festland handeln. 

Nicht weniger auffallend sind die Übereinstimmungen zwischen altnordischem 
und ostasiatischem Bootbau, auf die James Hornell wiederholt hingewiesen hat”. 
Bei den altnordischen Plankenbooten, beginnend mit dem ältesten bisher bekann- 
ten, dem von Als, das aus dem 5. oder 4. Jahrhundert v. Chr. stammt, ließ 
man bei der Bearbeitung der Planken mit der Axt an der Innenseite Vor- 
sprünge stehen. Diese wurden durchbohrt, und an je eine Reihe solcher Vor- 
sprünge wurden dann die einzelnen Spanten festgebunden (Abb. 38). Diese Bau- 
art erhielt sich bis in die Wikingerzeit. Hornell betonte, daß diese Art, die Span- 
ten durch Anbinden an die aus dem Vollen herausgearbeiteten Vorsprünge der 
Planken zu befestigen, in Europa, außer im skandinavischen Gebiet, weder in 
alter noch neuer Zeit vorgekommen sei. Dagegen finde man sie in genau der 
gleichen Weise wie an den altnordischen Booten an jenen der Insel Botel Tobago 
bei Formosa (Abb. 39), an den Orembai genannten Plankenbooten der Molukken 
und den Mon genannten Plankenbooten der Salomo-Inseln. Dazu ist zu bemerken, 
dafs, wie man längst erkannt hat, sowohl Orembai wie Mon Abkömmlinge einer 
alten ostasiatischen Bootart sein müssen, als deren Überbleibsel die Boote von 
Botel Tobago zu betrachten sind. 

Hornell war mit Recht der Ansicht, daß diese sehr spezielle Übereinstimmung 
nicht als bloße Konvergenzerscheinung gedeutet werden könne, sondern daß 
irgendeine Art von Zusammenhang angenommen werden müsse, zumal da auch 
andere, noch zu erwähnende Übereinstimmungen in die gleiche Richtung deuten. 
Seine Erklärungsversuche — er dachte vor allem an Fahrten von Skandinaviern 
längs der sibirischen Küste bis Ostasien — waren allerdings nicht sehr glücklich. 


48 Nerman 1933, S.251—252. Tallgren 1937, S. 41. 
#9 Slawik 1936. 50 Hornell 1936; 1944; 1946, S. 199— 213. 
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Wenn jedoch Skandinavier von der Wolga an der Wanderung des 9. und 8. Jahr- 
hunderts teilnahmen, erscheint es durchaus verständlich, daß Boote des altnordi- 
schen Typus immer wieder gebaut wurden, wenn man an größere Flüsse oder 
Seen gelangte, so daß sich die skandinavische Tradition des Bootbaus lebendig 
erhalten konnte. Als soiche Zwischenstationen kommen etwa der Ural-Fluß, der 
Balkasch-See, der Issyk Kul, der Tarim und selbstverständlich die großen Ströme 
Chinas in Betracht. So konnte es schließlich kommen, daß Bootformen und Schiffs- 
bauweisen ursprünglich skandinavischer Herkunft, nun wohl schon längst durch 
andere Völker getragen, die Küste des Pazifischen Ozeans erreichten und sich von 
dort aus sekundär weiter verbreiteten. In diesem Zusammenhang sei erwähnt, 
daß gerade auf der Insel Botel Tobago Einflüsse der Dongson-Kultur auch heute 
noch in der Ornamentik deutlich erkennbar sind. 

Es scheint Hornell entgangen zu sein, daß die gleiche Art der Spantenbefestigung 
wie im altnordischen Gebiet und in Botel Tobago usw. auch heute noch in Estland 
und im nördlichen Rußland vorkommt. Allerdings handelt es sich dabei nicht um 
Plankenboote, sondern um Einbäume, die mittels des bekannten Verfahrens (Durch- 
nässen, Erhitzen, Eintreiben von Querhölzern) ausgeweitet werden®!. Manninen 
hat aber bereits darauf hingewiesen, daß wohl eine Übertragung einer ursprüng- 
lich dem Plankenboot eigentümlichen Konstruktionsart auf den Einbaum vor- 
liegt. Im nordöstlichen Rußland findet man diese Art der Spantenbefestigung bei 
Russen, Syrjänen und Wotjaken vom nördlichen Eismeer bis ins Flußgebiet der 
Kama. Sowohl Sirelius wie Manninen haben auf die Verwandtschaft mit alt- 
skandinavischen Booten, Sirelius auch auf die mit den Orembai der Molukken hin- 
gewiesen. Manninen sprach die Vermutung aus, daß es sich im nördlichen und 
nordöstlichen Rußiand um skandinavischen Einfluß handle, wobei er allerdings 
an die skandinavischen Handels- und Plünderungszüge des 9. bis 13. Jahrhunderts 
n. Chr. dachte. Nun scheinen aber, der großen Zahl — 25 — der dort gefundenen 
Mälar-Beile nach zu urteilen, im 8. und 7. Jahrhundert v. Chr. besonders starke 
skandinavische Kolonien gerade in der Gegend der Mündung der Kama in die 
Wolga gesessen zu sein. Ja, wenn wir das in Perm gefundene Mälar-Beil und den 
skandinavischen Einfluß auf die Ananino-Kultur des Kama-Gebietes mit berück- 
sichtigen, so überschneidet das Gebiet, in dem heute noch die altskandinavische Art 
der Spantenbefestigung vorkommt, jenes des skandinavischen Einflusses in der 
ersten Hälfte des 1. Jahrtausends v. Chr. (Abb. 37, 40). Wir haben hier demnach 
zwar keinen sicheren Beweis, wohl aber einen recht deutlichen Hinweis auf die 
Möglichkeit, ja Wahrscheinlichkeit, daß die altskandinavische Art der Spanten- 
befestigung nicht erst in der Waräger-Zeit, sondern schon im 1. Jahrtausend v. Chr. 
im Flußgebiet der Kama Eingang gefunden und sich von dort aus nordwärts 
verbreitet hat. Dies würde bedeuten, daß die Skandinavier, die um 800 v.Chr. an 
der Wolga saßen, tatsächlich jene Art der Bootkonstruktion besaßen, die dann 
auch nach Ostasien übertragen wurde. 

Hornell hat noch auf andere Übereinstimmungen zwischen den Bootformen des 


51 Sjrelius 1913. Manninen 1927. 
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alten europäischen Nordens und jenen Südostasiens und des Pazifik hingewiesen. 
So haben bei den Booten, die in schwedischen Felsritzungen der Bronzezeit dar- 
gestellt sind, sowohl Bug als Heck gabelförmige Gestalt. Der Kiel ist sowohl nach 
vorn wie nath rückwärts verlängert und aufwärtsgebogen. Ebenso laufen die 
obersten Bordplanken sowohl an Bug wie Heck in gewaltige, stark nach oben 
gekrümmte Vorsprünge aus. Dieselbe Schiffsform ist auch auf bronzenen Rasier- 
messern der fünften Periode der nordischen Bronzezeit dargestellt, also wiederum 
gerade jener Zeit, die uns hier beschäftigt (Abb. 44). Auch das schon erwähnte 
früheisenzeitliche Boot von Als zeigt den gleichen Typus. Boote mit gegabeltem 
Bug und Heck findet man aber auch noch heute in weiten Gebieten Hinterindiens, 
Indonesiens und Ozeaniens°?. 

Aus Gründen, die näher auszuführen hier nicht der Platz ist, möchte ich auf 
diese Übereinstimmung nicht ganz das gleiche Gewicht legen wie auf diejenige 
hinsichtlich der Spantenbefestigung??. Dagegen scheint mir die Übereinstimmung 
in der Darstellung von Booten mit gegabeltem Bug und Heck in der altnordischen 
Kunst und auf gewissen indonesischen Textilien, auf die schon Steinmann hin- 
gewiesen hat, um so bedeutungsvoller’*. Eine gewisse Klasse von Tüchern aus 
Süd-Sumatra ist mit Bildern von Schiffen verziert. Der Stil dieser Textilien zeigt 
eindeutig, daß es sich um ein Fortleben von Motiven der Dongson-Kultur handelt. 
Die Form mancher der dargestellten Schiffe, mit hochaufgebogenem, doppeltem 
Bug und Heck, ähnelt viel mehr altnordischen Schiffsbildern als heutigen indo- 
nesischen Booten. Sowohl auf Rasiermessern der fünften Periode der nordischen 
Bronzezeit wie auf süd-sumatranischen Tüchern sind bisweilen bloß der Kiel 
und der obere Schiffsrand, beide mit emporgebogenen Enden, nicht aber der 
Schiffskörper dargestellt, so daß es aussieht, als seien zwei getrennte Schiffe in- 
einandergeschachtelt (Abb. 42, 43). Noch auffallender ist es, daß sowohl auf den 
Rasiermessern wie auf den Tüchern aus Sumatra bisweilen über dem Boot ein 
zweites, in Spiegelbildstellung gezeigtes, also mit der Oberseite nach unten ge- 
kehrtes angebracht ist oder daß Schiffe abwechselnd in normaler und umgekehrter 
Stellung (mit der Oberseite nach unten) aneinandergereiht sind (Abb. 44, 45). 

Steinmann hat noch auf mehrere andere Übereinstimmungen zwischen alt- 
nordischen spätbronzezeitlichen Schiffsdarstellungen und jenen der süd-sumatra- 
nischen Tücher aufmerksam gemacht: Verzierung des Schiffskörpers mit einer 
Reihe von Vierecken, deren jedes einen Punkt in der Mitte hat, Verbindung von 
Schiff und Baum, vogelköpfige Menschen auf den Schiffen®. In Sumatra handelt 
es sich, wie Steinmann überzeugend gezeigt hat, um Darstellungen des Toten- 


52 Hornell 1944, S.45 48 52—53; 1946, S.201—203 210. Kühn 1935, S.280 285—287 305. 
Müller-Wismar 1912, S. 235 —243. 

53 Es könnte sich um eine frühere Übertragung der Form oder um eine solche auf anderem 
Weg handeln. Die Frage bedarf noch genauerer Untersuchung. 

54 Steinmann 1937, S.130 132 133—134 136—137; 1939—40, S.174 176 179 181. 

55 Vgl auch Steinmann 1939—40, Abb. 19 und 24. 

56 Steinmann 1937, S.124 130 132, Abb. 16 17; 1939—40, S. 174 176 179. 
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schiffes, das die Seelen der Verstorbenen ins Jenseits bringt, und um den Welt- 
baum. Steinmann wird sicher mit seiner Vermutung recht haben, daß auch die 
Schiffsbilder auf den altnordischen Rasiermessern dieselbe Bedeutung hatten. Ich 
halte es deshalb für wahrscheinlich, daß in Sumatra nicht so sehr die Darstellung 
einer dort einmal vorhanden gewesenen Schiffsform vorliegt — obwohl es eine 
solche gegeben haben kann —, als die Übertragung eines symbolischen, mit 
dem Totenkult verbundenen Motivkomplexes. Diese Übertragung könnte sehr 
wohl im Wege der Textilkunst stattgefunden haben. 

Nehmen wir all das hier Angeführte zusammen — Griffangelschwert, Dolche 
mit Figurengriff, Wirbelmotiv, Übereinstimmungen in den Geheimbundriten, im 
Schiffsbau und in der Darstellung des Seelenschiffes, dazu den Umstand, daß 
gerade zur kritischen Zeit skandinavische Kolonien im östlichen Rußland saßen 
und daß die altskandinavische, noch heute in Ostasien vorkommende Art der 
Befestigung der Schiffsspanten ebenfalls noch heute in nächster Umgebung jenes 
einstigen skandinavischen Kolonialgebietes in Ostrußland in Gebrauch ist — so 
werden wir zugeben müssen, daß tatsächlich eine ganze Reihe von Anhaltspunkten 
für die Teilnahme von Germanen an der Ostwanderung des 9. und 8. Jahrhunderts 
spricht. Wir werden sehen, daß dies auch zu dem sprachlichen Befund gut stimmt. 


> 


Wir haben gesehen, daß die archäologischen Zeugnisse die Teilnahme folgender 
Völker an der Ostwanderung des 9. und 8. Jahrhunderts vermuten lassen: Illyrier, 
Thraker, Kimmerier, Kaukasier, Germanen. Wenn ich mich nun der Frage der 
Stellung des Tocharischen zuwende, so will ich vorauf bemerken, daß mir 
die einschlägige Literatur nur in sehr ungenügendem Maße bekannt ist und daß 
mir jede Möglichkeit der sachlichen Beurteilung der verschiedenen Hypothesen 
mangelt. Ich werde mich deshalb darauf beschränken, einige der mir zugänglichen 
Ergebnisse und Vermutungen anzuführen, um zu sehen, ob und bis zu welchem 
Grad sie sich mit dem archäologischen Befund decken. 

Nach dem sehr starken Einschlag von Elementen der späten Urnenfelder-, be- 
ziehungsweise der Hallstatt-Kultur in Ostasien zu schließen, müßten die Illyrier 
in der Wanderung des 9.—8. Jahrhunderts eine besonders wichtige Rolle gespielt 
haben. Beziehungen des Tocharischen zum Illyrischen hat Eduard Sapir betont, 
der sich in seinen letzten Lebensjahren viel mit dem Tocharischen beschäftigt, aber 
außer einem Artikel über Einflüsse des Tibetischen auf das Tocharische nichts dar- 
über veröffentlicht hat. Ich zitiere Stellen aus zwei Briefen. 

„I prefer to think now... that its (des Tocharischen) correspondences with 
Macedonian are due to the fact that both are, in some way, immediately related to 
an ‚Illyrian‘ background. I feel reasonably certain that Tokharian branched off 
at a fairly early period from some group of Indo-European dialects that stands 
between Greek and Illyrian.“5” — „All I can say at present is that I feel rather 


57 Brief Eduard Sapirs an Otto Maenchen-Helfen, datiert 29. August 1938. 
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definitely that Tokharian is an eastern migrant of an Indo-European group of 
languages that may have been settled in the Balkan Peninsula and further east also 
in the Russian steppe region. The nearest relatives of Tokharian, so far as one can 
tell from the extremely fragmentary evidence, are Illyrian, Macedonian and 
Phrygian.“ 

Eine nähere Verwandtschaft des Tocharischen mit dem Thrakischen, Phrygischen 
und Armenischen ist von Eduard Hermann, Julius Pokorny, Norbert Jokl, Ro- 
bert Kellogg, Emile Benveniste, Ernst Schwentner und Wolfgang Krause an- 
genommen worden®®, desgleichen von Sapir, der in seinem oben erwähnten Brief 
an Maenchen-Helfen schrieb: „Some arguments could be advanced in favor of 
rather close relationship with Phrygian (not so much Thracian, I believe, which is 
probably not so close to Phrygian as generally assumed), but we know too little 
about Phrygian.“ 

Daß die Tocharer ein ostwärtsgewanderter Zweig der Kimmerier 
seien, hat meines Wissens als erster Jarl Charpentier erklärt. Sie hätten ihren Weg 
von der Nordküste des Schwarzen Meeres aus über die Wolga und längs des 
Nordufers des Kaspischen Meers genommen. Das würde ausgezeichnet zu den 
archäologischen Ergebnissen passen. Allerdings hielt Charpentier die Kimmerier 
und Tocharer für Kelten, eine Ansicht, die in der Sprachwissenschaft wenig An- 
klang gefunden zu haben scheint und die sich archäologisch in keiner Weise stützen 
läßt. Auch Julius Pokorny identifizierte Kimmerier und Tocharer. Erstere hielt er 
für Thraker, und hinsichtlich des Tocharischen meinte er, „daß wir, wenn schon 
nicht einen armenischen, so doch zumindest einen thrako-phrygischen Dialekt vor 
uns haben“. Ebenso sah Robert Kellogg in den Tocharern eine Gruppe der Kim- 
merier, die um das Nordende des Kaspischen Meers ostwärts gezogen sei. Emile 
Benveniste setzt zwar die Tocharer nicht ausdrücklich den Kimmeriern gleich, 
kommt aber zu dem Schluß, daß sie vor ihrer Abwanderung nach Innerasien im 
südrussischen Steppengebiet zwischen dem Dnjepr und dem Ural gewohnt hätten, 
also gerade in jenen Gegenden, die die Kimmerier innehatten ®, 

Wir haben oben gesehen, wie stark der kaukasische Kultureinfluß in jenen Fun- 
den aus der Inneren Mongolei, aus China und aus Hinterindien zutage tritt, die 
wir mit der Völkerwanderung des 9. und 8. Jahrhunderts in Verbindung bringen 
können. Es ist deshalb sehr bezeichnend, daß wiederholt auf kaukasische 
Spracheinflüsse im Tocharischen hingewiesen worden ist. Der erste, der 
dies getan hat, dürfte Leopold v. Schroeder gewesen sein. Noch eindringlicher 
haben Julius Pokorny und Paul Kretschmer diese Beziehungen betont. Pokorny 
kam zu dem Schluß, daß die Vorfahren der Tocharer noch vor 900 v. Chr. mit 
den Kaukasiern in Berührung kamen und daß sie damals an der Nordwestseite 


58 Brief Eduard Sapirs an den Verfasser, datiert 4. Oktober 1938. 

59 Hermann 1922. Pokorny 1923, S.28 41—46 53. Jokl 1927—28, S. 150. Kellogg 1927. Ben- 
veniste 1936, S. 236—238. Schwentner 1937, S.95. Krause 1948, S.52. 

60 Charpentier 1917. Pokorny 1923, S.52—53. Kellogg 1927. Benveniste 1936, S.238 239. 
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des Kaukasus (also im kimmerischen Gebiet) saßen. Ebenso nimmt Kretschmer an, 
daß die Vorfahren der Tocharer einmal im nördlichen Kaukasus saßen ®, 

Schließlich ist immer wieder auf das Vorhandensein germanischer 
Lehnwörter im Tocharischen hingewiesen worden, so von Pokorny, 
Kretschmer, Benveniste, Schwentner, Wolfgang Krause und Sapir. Besonderes Ge- 
wicht wurde dabei auf das tocharische Wort für Fisch, laks, gelegt. Das Wort 
findet sich sonst nur in den germanischen, baltischen und slawischen Sprachen. Die 
nächste Entsprechung bildet das altnordische /ax und das deutsche Lachs. Der 
Lachs kommt in Europa nur in den Flüssen vor, die in die Nordsee oder Ostsee 
münden. Man hat daraus geschlossen, daß die Vorfahren der Tocharer, ehe sie in 
das südrussische Steppengebiet zogen, an der oberen Weichsel oder Oder saßen, 
wo sie das Wort von ihren germanischen oder balto-slawischen Nachbarn über- 
nehmen konnten‘. Diese Annahme wird jedoch überflüssig, wenn germanische 
Gruppen an der fraglichen Ostwanderung teilgenommen haben, wie das die archäo- 
logischen und ethnologischen Zeugnisse anzudeuten scheinen. Das Wort laks und 
die übrigen germanischen Lehnwörter könnten dann ohne weiteres erst im Zuge 
der Wanderung übernommen worden sein. 

Alle Hinweise auf mögliche Beziehungen des Tocharischen zu den italo-kelti- 
schen, balto-slawischen und finno-ugrischen Sprachen habe ich hier absichtlich bei- 
seite gelassen. Für die erstgenannten kenne ich keine archäologischen Parallelen. 
Die zwei letzteren würden schon aus geographischen Gründen plausibel erschei- 
nen, wenn die Vorfahren der Tocharer einmal in Südrußland saßen. Für unsere 


Zwecke sind sie jedoch unwesentlich. 


> 


Der Liste der Völker, die wir auf Grund der archäologischen Zeugnisse als wahr- 
scheinliche Träger der ostwärts gerichteten Völkerwanderung des 9.—8. Jahr- 
hunderts erschlossen haben — Illyrier, Traker, Kimmerier, Kaukasier, Germanen —, 
können wir nun die Liste der Sprachen gegenüberstellen, mit denen man das 
Tocharische in besonders engen Zusammenhang zu bringen versucht hat, nämlich 
Illyrisch, Thrakisch, Phrygisch und Armenisch, wozu noch die vermuteten kau- 
kasischen Einflüsse und die germanischen Lehnwörter im Tocharischen kommen. 
Die Übereinstimmung zwischen den beiden Reihen, der archäologischen und der 
linguistischen, wird noch größer, wenn sich die von Pokorny, Kellogg und, obwohl 
er es nicht ausdrücklich sagt, wohl auch von Benveniste angenommene Gleich- 
setzung der Tocharer mit einem Zweig der Kimmerier als berechtigt erweisen sollte. 
Kimmerier und Phryger dürften im 13. Jahrhundert nicht sehr weit voneinander 
entfernt gesessen haben, nämlich in den unteren Donauländern und im nördlichen 
Balkan. Von dort dürften sie zur gleichen Zeit, um 1200 v. Chr., und im Zug der 
gleichen, durch den Stoß seitens der Illyrier ausgelösten Völkerbewegung in ihre 

61 Schroeder 1908. Pokorny 1923, S. 44—47 52—53. Kretschmer 1926, S.2—3. 1937, S. 148; 
1947. Schwentner 1938, S. 131—132. 


62 Pokorny 1923, S.50—51. Kretschmer 1935, S. 55. Benveniste 1936, S. 238. Schwentner 1938, 
S.131. Krause 1948, 5.52. Sapir in den zwei oben zitierten Briefen. 
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späteren Wohnsitze gelangt sein, die Kimmerier nach Südrußland und die Phryger 
nach Kleinasien. Es ist daher durchaus nicht unwahrscheinlich, daß die uns unbe- 
kannte Sprache der Kimmerier mit dem Phrygischen, und demgemäß auch dem 
Armenischen verwandt war®®. 

Schließlich sei daran erinnert, daß die Völkerwanderung, die Ostasien im 9. und 
8. Jahrhundert vom Westen traf, wie oben ausgeführt, ihren Weg entweder durch 
das Tarim-Becken oder durch die benachbarte Dsungarei genommen haben muß, 
also gerade durch jene Gegend, wo uns später die beiden Dialekte der tocharischen 
Sprache entgegentreten. Dabei ist die Frage, ob die Träger der tocharischen 
Dialekte tatsächlich schon seit etwa 800 v. Chr. in der Gegend von QaraSahr und 
Kucä saßen oder ob sie erst im 2. Jahrhundert v. Chr. unter dem Druck der Hun- 
nen aus dem westlichen Kansu dahin zurückgeflutet sind, von untergeordneter Be- 
deutung. Denn auch der Korridor zwischen der Nan-shan-Kette und der Wüste 
Gobi im westlichen Kansu lag ja auf dem Wege jener Wanderung. 

Ehe wir aus all dem den naheliegenden Schluß ziehen, daß die Tocharer im 
Zuge der hier besprochenen Völkerwanderung nach Zentralasien gelangt sind, 
werden wir guttun, zu fragen, ob es keine anderen Möglichkeiten gibt. Könnte es 
sich etwa um ein Zurückbleiben der Tocharer in einer zentralasiatischen „Ur- 
heimat“ der Indogermanen handeln? Oder aber gibt es Spuren irgendeiner an- 
deren, sei es früheren, sei es späteren Völkerwanderung, innerhalb deren die 
Tocharer aus dem Westen gekommen sein könnten? 

Soweit ich sehe, gingen im Neolithikum und in den frühen Metallzeiten bis ins 
8. Jahrhundert v. Chr. alle großen Völker- und Kulturbewegungen im eurasiati- 
schen Raum von Westen nach Osten, sei es daß sie aus Europa oder aus dem süd- 
westlichen Asien kamen. Für das früheste chinesische Neolithikum kann man das 
allerdings nur ganz allgemein aus den prähistorischen Verhältnissen erschließen. 
Dagegen ist die westliche Herkunft der chinesischen Neolithkulturen mit bemalter 
Keramik fraglos, gleichgültig ob wir deren Beziehungen zu den donauländisch- 
ukrainischen Kulturen des3. Jahrtausends oder jenen zu denKulturen des Vorderen 
Orients größere Bedeutung zuerkennen wollen. Noch deutlicher ist die Herkunft 
der chinesischen Lungshan-Kultur, mit schwarzer und grauer Keramik, aus dem 
ostkaspischen Gebiet, aus Nord-Persien und der Turkmenensteppe, von wo sie um 
2000 v. Chr. nach Ostasien gelangt ist. Daß die Bronzetechnik aus dem Westen 
nach China gekommen ist, sei es über Sibirien oder Zentralasien, wird wohl von 
keinem Archäologen ernstlich bezweifelt. Die Tüllenbeile, Lanzenspitzen und 

63 Schon zu einer Zeit, als die hier besprochenen archäologischen Zeugnisse noch völlig un- 
bekannt waren, ist Gustav Haloun zu dem Schluß gekommen, daß die in den chinesischen Ge- 
schichtsquellen erwähnten Barbareneinfälle des 9. und 8. Jahrhunderts durch das Eintreffen von 
Indogermanen an der Grenze von Kansu ausgelöst worden seien. Haloun 1926, S. VI. Später ist 
er noch weitergegangen und hat auf Grund seiner Rekonstruktion der altchinesischen Aussprache 
des Namens der Hsien-yün — *kam-miar — in letzteren Kimmerier vermutet. Haloun 1937, 


S.317—318. So gut dies auch mit dem archäologischen Befund übereinstimmen würde, ist es 


doch noch nicht genügend gesichert. Man kann es deshalb vorläufig höchstens als eine Möglichkeit 
gelten lassen. 
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Messer der Shang-Kultur, mit ihren deutlichen Beziehungen zu Sibirien, Rußland 
und vielleicht auch zur Urnenfelderkultur sprechen diesbezüglich eine ganz ein- 
deutige Sprache. Damit kommen wir aber zeitlich bereits an jene Wanderung des 
9. und 8. Jahrhunderts heran, die uns hier beschäftigt hat. Für diese ganze Periode 
kenne ich keine Spuren einer Ostwestwanderung aus Zentralasien nach Europa. 
Die Abwanderung der Indogermanen aus einer hypothetischen „Urheimat“ in 
Zentralasien, in der bloß die Tocharer zurückgeblieben wären, müßte demnach in 
vorneolithischer Zeit erfolgt sein. Das ließe sich aber unmöglich mit der Tatsache 
in Einklang bringen, daß die Tocharer indogermanische, und zwar westindo- 
germanische Wörter für Pflug (äre), säen (ser-sary), Gold (wäs, yas), Kupfer 
(kopränik) und Wagen (kukäl, kokale) besaßen %. 

So bliebe nur die andere Möglichkeit offen, daß die Tocharer aus dem Westen 
in ihre historischen Wohnsitze gekommen sind. Menghin hat gemeint, daß die be- 
malteKeramik durch die Tocharer nach Ostasien übertragen worden sein könnte ®, 
Nun ist es aber zumindest fraglich, ob die Träger der donauländisch-ukrainischen 
Kulturen des 3. Jahrtausends Indogermanen waren. Ich möchte dies zwar nicht mit 
derselben Bestimmtheit verneinen wie manche Prähistoriker , halte es aber auch 
für unwahrscheinlich, Noch weniger kann man annehmen, daß jene Wanderung 
aus dem nordpersisch-turkmenischen Gebiet, die um 2000 v. Chr. die Lungshan-Kul- 
tur Chinas insLeben rief, von Indogermanen getragen war. Über die Bewegung, die 
im 2. Jahrtausend Bronze und Streitwagen nach China brachte, wissen wir zu 
wenig. Theoretisch könnte es sich wohl um Indogermanen handeln. Allein trotz 
möglicher Beziehungen zur Urnenfelderkultur scheinen ihre Beziehungen doch in 
der Hauptsache nach Sibirien und Ostrußland zu deuten, was sich mit der sprach- 
lichen Stellung des Tocharischen schwer in Einklang bringen ließe. So haben wir 
denn vorläufig keinen Anhaltspunkt, der für eine Einwanderung der Tocharer 
vor der Völkerbewegung des 9. bis 8. Jahrhunderts spräche. Gegen Ende des 
8. Jahrhunderts v. Chr. aber schlägt die Hauptwanderrichtung im 
eurasiatischen Raum plötzlich um. Dem Einbruch der Skythen von Osten 
her um 720 v. Chr. folgen die Züge der Sarmaten, Hunnen usw. Durch zwei Jahr- 
tausende gehen nun die Wanderungen von Osten nach Westen, von Asien nach 
Europa. Wären die Tocharer nach 720 v. Chr. ostwärts gewandert, so hätten sie 
gegen den Strom schwimmen müssen. Auch scheint es nach diesem Zeitpunkt keine 
archäologischen Spuren einer nach Osten gerichteten Wanderung zu geben. Damit 
dürfte die Gegenprobe erbracht sein, soweit sie sich beim gegenwärtigen Stand 
der Forschung überhaupt erbringen läßt. 

Die unabhängig voneinander gewonnenen Ergebnisse der Archäologie und der 
Sprachwissenschaft stimmen sowohl miteinander wie mit den aus der Geschichte 
Chinas bekannten Tatsachen so gut überein, daß man daraus den Schluß wird 
ziehen dürfen: Die Tocharer sind aller Wahrscheinlichkeit nach im 
Zuge derselben Völkerwanderung nach Zentralasien gelangt, die 


64 Benveniste 1936, S. 238. Schneider 1939, S. 249. Windekens 1941, S.13 43 47 110 158. 
65 Menghin 1928, 5. 940. 66 Zum Beispiel Pittioni 1949, S. 115—116. 
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im9.und 8. Jahrhundert v. Chr. (mit Vorläufern vielleichtschon im 
10. Jahrhundert) europäische und kaukasische Waffen-und Werk- 
zeugformen sowie Stilelemente der gleichen Herkunft nach Ost- 
asien gebracht hat, im Zuge derselben Wanderung auch, die sich 
vom9. JahrhundertabinderhistorischenLiteratur Chinas spiegelt 
und im Jahr 771 v. Chr. in der Katastrophe der westlichen Chou- 
Dynastiegipfelte. 

Der Bequemlichkeit wegen empfiehlt es sich, dieser Wanderung einen Namen zu 
geben. Die Bezeichnung „Tocharerwanderung“ kommt hierfür aus zwei Gründen 
nicht in Betracht. Wie bekannt, wird die Richtigkeit der Benennung der Sprachen 
von Agni-Qara$ahr und Kucä als „Tocharisch“ noch immer vielfach angezweifelt, 
wenn auch meiner Ansicht nach mit Unrecht”. Vor allem aber muß die Möglich- 
keit einer Verwechslung mit jener anderen Wanderung vermieden werden, die im 
2. Jahrhundert v. Chr. von Kansu ausging und einen Teil der Tocharer schließlich 
nach Baktrien und Indien brachte. Da die Ausgangsgebiete jener Wanderung des 
9, und 8. Jahrhunderts, die uns hier beschäftigt hat, die Donauländer, Südrußland 
und Kaukasien, im Westen, Norden und Osten des Schwarzen Meeres liegen, 
schlage ich die Bezeichnung „pontische Wanderung“ vor und werde diese 
so lang gebrauchen, als nicht etwa von anderer Seite ein besserer Vorschlag erfolgt. 


9 


Während die Tocharer ihre indogermanischen Dialekte und, wie wir aus den 
Wandgemälden von Turfan wissen, auch ihren europiden Rassetypus (Blond- 
haarigkeit, Blauäugigkeit) bis in die zweite Hälfte des 1. Jahrtausends n. Chr. 
bewahrten, dürften die weiter nach Osten und Südosten vorgestoßenen Gruppen 
weit rascher sowohl sprachlich als rassisch in der einheimischen Bevölkerung auf- 
gegangen sein. Trotzdem wird man einmal versuchen müssen, ihren Spuren auch 
dort nachzugehen. Das Vorhandensein europider Rassenmerkmale unter der Be- 
völkerung Szetschuans und ganz besonders unter den Lolo ist schon vielen Be- 
obachtern aufgefallen‘. Diese europiden Elemente lassen sich wohl am ehesten 
mit der pontischen Wanderung in Zusammenhang bringen, um somehr als deren süd- 
licher Arm, der die Dongson-Kultur ins Leben rief, seinen Weg gerade durch 
Szetschuan genommen haben muß. Die Frage, ob nicht auch Spuren indogermani- 


67 Die Gründe für die Annahme, daß das Volk, dessen Sprache als Twyry bezeichnet wurde, 
tatsächlich zu den Tocharern gehörte, sind von Windekens 1941, S. XV—XXVIJ, gut zusammen- 
gefaßt worden. Inzwischen hat Henning auch den letzten Zweifel daran beseitigt, daß Twyry 
tatsächlich die Sprache von Agni-Qarafahr war. Siehe Henning 1949. Warum er dann doch 
keinen Zusammenhang zwischen dem Namen der Sprache und dem der Tocharer zugeben will, 
ist mir unverständlich. Van Windekens wird wohl recht haben, wenn er Wu-sun und Yüeh-chih 
als „deux groupes d’un m&me peuple“ auffaßt. Man wird deshalb fragen müssen, ob der Name 
Tocharer nicht ein übergeordnetes Appellativum war, wie „Gallier“ oder „Germanen“, so daß also 
vielleicht sowohl Wu-sun wie Yüeh-chih und möglicherweise noch andere Stämme als Tocharer 
galten. 68 Eickstedt 1944, S.144 167—168 172—174. 
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schen Spracheinflusses in Ostasien nachweisbar sind, ist bisher noch kaum an- 
geschnitten worden. Immerhin scheint manches eine solche Möglichkeit an- 
zudeuten ®., 

Eines läßt sich allerdings schon jetzt mit Sicherheit sagen. Wenn die Ethnologie 
sich erst einmal eingehend mit der Frage befaßt, wird sie imstande sein, im west- 
lichen und südlichen China und im nördlichen Hinterindien, also gerade in jenen 
Gebieten, in denen sich die Dongson-Kultur gebildet haben muß, eine Fülle von 
Kulturelementen nachzuweisen, die aus dem üblichen Rahmen südostasiatischer 
Kulturen herausstechen und sich viel eher an westliche Erscheinungen anknüpfen 
lassen. Nur einiges wenige sei hier kurz angedeutet. 

Auf die große Ähnlichkeit der Textilmuster der Schan und Kachin Yünnans und 
Birmas mit solchen Osteuropas hat bereits Arthur Haberlandt hingewiesen. Er 
zog daraus den Schluß, daß ein genetischer Zusammenhang bestehen müsse. Ein 
von ihm abgebildetes und beschriebenes Mustertuch der Zeit zwischen 600 und 
900 n. Chr. aus Turfan zeigt, daß auch die Tocharer ähnliche Muster besaßen”. 
Der Metallschmuck der Bergstämme Yünnans und des nördlichen Hinterindien 
stimmt mit jenem der europäischen Bronzezeit und der Hallstatt-Kultur sowohl 
hinsichtlich Form wie Verzierung vielfach überein. Das ist schon vor achtzig Jah- 
ren John Anderson aufgefallen”". 

Sehr merkwürdig ist auch das Vorkommen einer so charakteristischen alteuropäi- 
schen Vorrichtung wie der „Harfe“ in Yünnan, eines Holzgestells zum Trocknen 
des Getreides. Arthur Haberlandt hat es wohl mit Recht als ein Zeichen alter 
Kulturzusammenhänge gedeutet”?. Die „Harfe“ findet sich aber auch im nord- 
westlichen Szetschuan und im Grenzgebiet von Kansu und Tibet, also gerade in 
Gegenden, durch die ein Hauptzweig der pontischen Wanderung seinen Weg ge- 
nommen haben muß ”®. 

Während das Pferd im nördlichen China wahrscheinlich schon in der Lungshan- 
Kultur, ganz sicher aber in der Shang-Zeit auftritt, also in den ersten Jahrhunder- 
ten oder spätestens um die Mitte des 2. Jahrtausends v. Chr., dürfte es in den 
Süden wohl erst viel später gelangt sein, wann wissen wir nicht. Der Fund zweier 
bronzener Gürtelschnallen in Dongson legt jedoch die Vermutung nahe, daß Pferd 
und Reitkunst im nordöstlichen Hinterindien schon zur Zeit der Dongson-Kultur 
bekannt wurden, wenn sie auch dort später vielleicht wieder verschwunden sein 
mögen. Man wird deshalb fragen dürfen, ob das Reitertum der Lolo im südlichen 
Szetschuan nicht ein Kulturrest aus der Zeit der pontischen Wanderung sein 
könnte. Dasselbe könnte wohl auch von den Stämmen in West-Szetschuan und 
vielleicht sogar von Tibet gelten. Auch das Feudalsystem der Lolo wirkt in 
seiner Umgebung fremdartig, ebenso auch das Feudalsystem der Kachin im nörd- 
lichen Birma. Wenn man bedenkt, daß gerade die Adelskaste der Lolo auch rassen- 
haft von der übrigen Bevölkerung Ostasiens absticht und sich durch europide Züge 

69 Siehe z.B. Maenchen-Helfen 1945. 70 Haberlandt 1923. 


71 Anderson 1871, S. 105—108. 72 Haberlandt 1929, S. 119—121. 
73 Tafel 1914, Taf. LVI LX LXI. Fürholzer 1942, S. 134 137. 
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auszeichnen soll, wird man wiederum fragen dürfen, ob wir es hier nicht mit einer 
Gesellschaftsform zu tun haben, die im Zuge der pontischen Wanderung als Folge 
der Unterwerfung der einheimischen Bevölkerung durch westliche (indogerma- 
nische oder kaukasische) Eroberer entstanden sein könnte. 

Besonders.reiche Ausbeute dürfte eine genaue Untersuchung des ostasiatischen 
Mythengutes ergeben. So hat Maenchen-Helfen das Vorkommen des Herakles- 
Zyklus in China nachgewiesen und angenommen, daß er aus dem Westen dort- 
hin gelangt sei. Er dachte an Übertragung durch die Skythen und verwies auf die 
Indogermanen, die Haloun zufolge China vom 9. bis ins 7. Jahrhundert v. Chr. 
angriffen”*. Diese Indogermanen, wenigstens die des 9. und 8. Jahrhunderts, 
waren aber bestimmt keine Skythen. So liegt auch hier der Gedanke an Über- 
tragung durch die pontische Wanderung nahe. 

Schließlich sei der Kranichtanz erwähnt, der für das südliche China schon 
vor der Han-Zeit bezeugt ist. Kranichtänze gab es auch im alten Europa. Sogar 
hinsichtlich der Bedeutung dieser Tänze scheint eine gewisse Übereinstimmung zu 
bestehen. So stand der Kranichtanz, der auf der Insel Delos getanzt wurde, in 
enger Beziehung zum kretischen Labyrinth, dessen Windungen er nachahmen 
sollte. Eilmann vermutet, daß er an einem jährlichen Trauerfest zu Ehren der 
Ariadne stattfand. „In unseren Labyrinth-Zeugnissen“, heißt es bei Eilmann, 
„tritt der Todesgedanke deutlich hervor. Das ägyptische und das etruskische 
Labyrinth gehörten zu Grabmälern, ebenso das Umgang-Mosaik von Hadru- 
metum.“ Karlgren führt den Bericht über die Bestattung einer Lieblingstochter des 
Königs Ho-lü von Wu (514—495 v. Chr.) an. Ein unterirdischer Gang führte in 
das reich ausgestattete Grab. Es wurde der „Tanz der weißen Kraniche“ getanzt. 
Dann betraten die „Kraniche“, das heißt die Tänzer, die Kraniche darstellten, den 
unterirdischen Gang, dessen Eingang plötzlich geschlossen wurde, so daß sie 
lebendig begraben wurden ”®. Hier scheint das Labyrinth-Motiv recht deutlich an- 
zuklingen. — Zu bemerken ist, daß das Königreich Wu einer jener südlichen, nicht- 
chinesischen Staaten war, in denen der Spät-Chou-Stil entstanden zu sein scheint 
und von denen man deshalb annehmen kann, daß sie durch die pontische Wan- 
derung nachhaltig beeinflußt worden waren ’*. 

Ein reiches Feld harrt hier der künftigen Forschung. 

Die Kulturen, die infolge der befruchtenden Anregungen durch die pontische 
Wanderung in China, und zwar zunächst in den nicht-chinesischen südlichen Staa- 
ten (Ch’u, Wu, Yueh usw.), sowie im nordöstlichen Hinterindien entstanden, 
haben in der Folge ihre Wirkung über ungeheure Gebiete, Indonesien, Melanesien, 
Neuseeland, ja bis über den Ozean nach Amerika ausgedehnt ’?, So zeigt es sich, 

74 Maenchen-Helfen 1935. 


75 Eilmann 1931, S. 76—79. Karlgren 1942, S. 16. Armstrong 1943 hat bereits auf die Ver- 
wandtschaft der chinesischen mit den europäischen Kranichtänzen hingewiesen. 

76 Selbstverständlich denke ich nicht an eine Übertragung aus Griechenland nach China. Wie 
schon die Verbreitung der Troiaburgen zeigt, war die Labyrinth-Vorstellung in Europa keines- 
wegs auf Griechenland beschränkt. 


77 Für den Einfluß dieser Kulturen in Indonesien und im westlichen Ozeanien siehe Heine- 
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daß die Tocharer, wenn sie, wie das wahrscheinlich ist, zu den Trägern der pon- 
tischen Wanderung gehörten, im Zuge einer Bewegung von weltgeschichtlicher 
Bedeutung nach Zentralasien gelangt sind, einer Bewegung, deren Tragweite wir 
eben erst allmählich zu erkennen beginnen. 


Geldern 1934 und 1937. Ihr Einfluß in Amerika wurde in einer Ausstellung gezeigt, die das 


American Museum of Natural History in New York anläßlich des Internationalen Amerikanisten- 
kongresses im September 1949 veranstaltete. 
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Theodor Mommsen als Kritiker der deutschen Nation 


Von 
ALBERT WUCHER 
München 


„Auf meinem Grabe soll weder ein Bild noch ein Wort, 
nicht einmal mein Name stehen, denn ich will von dieser 
Nation ohne Rückgrat persönlich so bald als möglich vergessen 
sein und betrachte es nicht als eine Ehre, in ihrem Gedächtnis 
zu bleiben.“ 


Als vor drei Jahren die alarmierende Testamentsklausel Theodor Mommsens 
der Öffentlichkeit bekannt wurde!, da schienen die Formulierungen des Histori- 
kers — „Ich... wünschte ein Bürger zu sein. Das ist nicht möglich in unserer Na- 
tion...., vor der mir die Achtung fehlt“ — auf den ersten Blick die von Ulrich 
von Wilamowitz-Moellendorff und anderen verbreitete Meinung zu bestätigen, 
daß nämlich in Mommsens politischem Auftreten von den achtziger Jahren ab ein 
Bruch mit seiner früheren „besseren“ Zeit vorläge. „Grämlich“ und „unfrucht- 
bar“ und „kindlich“ hatte schon Georg von Below Mommsens Haltung gegen- 
über Bismarck bezeichnet”. Und seither ist der Historiker den Vorwurf der 
Prinzipienreiterei und des Doktrinarismus, der Verstiegenheit und Beschränkt- 
heit, des Dilettantismus in politischen Dingen nicht mehr los geworden; still- 
schweigend hat ihn eine einseitig an Bismarck orientierte Generation in die miß- 
achtete Kategorie „Professorenpolitik“ eingereiht — und schließlich vergessen. In 
Wahrheit ist Mommsens Testament von 1899 die logische Endstation einer poli- 
tischen Passion ohnegleichen, mithin der Schlüssel zur Erkenntnis seiner mensch- 
lichen Größe. Und sollte die Geschichte Preußen-Deutschlands der Bismarckischen 
und Wilhelminischen Ara „jemals zu umfassender und souveräner Darstellung 
kommen, so wäre zu wünschen, daß sie ihre Orientierung an der... . Lebens- 
geschichte Theodor Mommsens gewönne: als an einem Leitfaden der Gerechtig- 
keit“ ®, 


% 


Die folgenden Ausführungen beruhen vor allem auf der Einsichtnahme in den handscrift- 
lichen Nachlaß. — R. u. A. = „Reden und Aufsätze“. 

1 Erstmalig veröffentlicht in der Zeitschrift: „Die Wandlung“ 3 (1948) S. 69. 

® U. v. Wilamowitz-Moellendorf, Erinnerungen (Leipzig 1928) S. 100; G. v. Below in: 
Deutschlands Erneuerung 7 (1923) S.593; ders., Die Geschichtsschreibung von den Befreiungs- 
kriegen bis zu unseren Tagen (München u. Berlin 1924) S. 52. Vgl. neuerdings A. E. Stier, 
Grundlagen und Sinn der griechischen Geschichte (Stuttgart 1945) S. 6. 

3 K. Roßmann, Wissenschaft, Ethik und Politik (Heidelberg 1949) S. 167. 
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Mommsen* war kein frühreifer Mensch, der seine Umwelt alsogleich in Er- 
staunen und Verwunderung versetzt hätte. Dafür war kein Platz in der Welt 
seiner Erziehung, dem schlichten und strengen Haus des Pastors von Garding- 
Oldesloe (Schleswig). Dennoch liegen die Keime seiner Wesensart deutlich in sei- 
ner Abkunft beschlossen. Geboren (1817) als der Sproß eines niedersächsischen 
Bauerngeschlechtes, war ihm die trotzige, aufrechte Art der Schleswig-Holsteiner, 
die ihre freiheitlich-deutsche Gesinnung schon so lange auf umkämpftem Vor- 
posten an der dänischen Grenze gegen alle Versuche der Einverleibung in den 
fremden Staatsverband wach erhalten und bewährt hatten, kernhaft zu eigen. 
Dazu die Atmosphäre des Vaterhauses, jene allbekannte freie Geistigkeit prote- 
stantisch-norddeutscher Pastoren, die vom aufgeklärten, rationalen Erbe des 
18. Jahrhunderts und vom Ethos des deutschen Idealismus Kantscher Prägung 
zehrten und sich daher einen freien, kritischen, vernunftgläubigen Sinn und eine 
strenge Lebenshaltung über Generationen hin bewahrten. Wollten wir Mommsens 
Wesensart verkürzt wiedergeben, ihn einem bekannten Typus annähern, dann 
nennen wir ihn kurz einen 1848er. Tatsächlich unterscheidet er sich in dieser Zeit 
seiner ersten politischen Gehversuche von den Männern und Größen der Pauls- 
kirche nur dadurch, daß er nicht dem Frankfurter Parlament angehört hat, son- 
dern — wie er sich selbst einmal ausdrückte — lediglich als „journalistischer 
Schlachtenbummler“ den Kampf der Jahrhundertmitte mitfocht?. Nicht nur in 
seinen Ideen und Plänen, sondern noch stärker in seiner Haltung war er (damals 
und stets) der ersten deutschen Nationalversammlung so verwandt wie möglich, 
am meisten wohl Johann Gustav Droysen verbunden, von dessen Art und Ge- 
sinnung er sich allein durch einen etwas radikaleren Schwung, den ihm sein 
ganzes Leben lang innewohnenden Hang nach links, zum reinen Republikanertum, 
absetzt. Nichts der „Legitimität“, der Tradition Verpflichtetes wohnt mehr in der 
Brust dieses wahrhaft Unabhängigen, dieses Freigeistes, weshalb ihm wohl auch in 
all seinen Äußerungen ein etwas schärferer, schneidenderer Ton eigen war. Ge- 
meinsam sind ihm mit Droysen die hohe Gesinnung, das echt sittliche Verant- 
wortungsbewußtsein, die Reinheit der Motive, der nie rastende Tatendrang, die 
strenge Sachlichkeit, kurzum: alle jene Vorzüge, um derentwillen wir selbst die 

4 Vorliegende Abhandlung stützt sich auf meine noch unveröffentlichte Dissertation „Momm- 
sens Römische Geschichte. Studien zum Verhältnis von Geschichtsschreibung und Politik“ (Tü- 
bingen 1949, Maschinenschrift). Dort ist S.207 ff. alle einschlägige Literatur vermerkt, so daß 
ich mich hier auf knappe Quellenbelege beschränken darf. Nicht nachgewiesene Zitate stammen 
aus dem noch nicht veröffentlichten Briefwechsel Mommsens mit seiner Frau und einer hand- 
schriftlichen Gedichtsammlung, deren Kenntnis ich der Familie des Historikers verdanke (An- 
schrift: Fräulein Marie, Hildegard und Luise Mommsen, Weingarten b. Ravensburg, Altdorfer- 
straße 14 [Töchter des Historikers] und Herr Konrad Mommsen, Frankfurt/Main, Im Burg- 
feld 143 [Enkel]). 

5 Eür Mommsens Verhältnis zur Deutschen Revolution vgl. seine Artikel in der „Schleswig- 
Holsteinischen Zeitung“ (Rendsburg 1848), die teilweise bei L. M. Hartmann, Theodor Momm- 
sen (Gotha 1908) und C. Gehrcke, Theodor Mommsen als schleswig-holsteinischer Publizist 
(Schriften der baltischen Kommission zu Kiel VIII; Veröff. der schleswig-holst. Universitäts- 
gesellschaft 11) (Breslau 1927) abgedruckt sind. 
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gescheiterte Revolution von 1848 als etwas Großes, ja Einmaliges in der Ge- 
schichte anzusehen berechtigt sind. Bedauerlich, daß all die Lauterkeit, der Idealis- 
mus und Glaube an das Hohe im Jugendalter deutscher Politik nicht zu 
Taten, d.h. zu entsprechenden Entscheidungen und Erfolgen geführt haben, daß 
all die glänzenden Ansätze eines Volkes, sich zur Politik zu erheben, die Politik 
mit einem wahrhaft idealen Zug zu durchdringen, im Stadium der ersten Blüte 
den eisigen Frost der reaktionären Nacht zu spüren bekamen und unwiderruflich 
verderben mußten. 

„Unsere Sterne sanken nieder, 

und der Tag brach nimmer an.“ 


Bitter, haßerfüllt und entmutigt, vom Kampfe müde, oder erschreckt von der 
Psychose jenes „Alles muß ruiniert werden“, so schied die Nation wieder vom 
Willen verantwortlicher Selbstbestimmung — so mußte sie scheiden— und ergab 
sich in ihr Schicksal, in Resignation und Ressentiment. Was blieb, waren die 
schmerzlichen Erinnerungen an diese „reinere Zeit“ in einer Epoche der Macht und 
„Realpolitik“, war die fruchtlos sich verzehrende Opposition der echten Patrioten. 
— Auch Mommsen hat dieses Schicksal des politischen Deutschland erfahren 
müssen. Ein gebranntes Kind, flüchtete er aus der sinnlos gewordenen Politik und 
stürzte sich in seine wissenschaftliche Arbeit — als „Gegengewicht gegen schwere 
Gedanken“, wie er das später nannte® —, ohne freilich Ruhe zu finden vor den 
wiedererstandenen und nun rächenden Gewalten der Reaktion, die ihn schließlich 
(1849) seines Leipziger Lehramtes entsetzten und ihn von Heimat und Arbeit 
vertrieben; ohne auch Ruhe zu finden vor dem eigenen Herzen, das von Bitternis 
voll mit nach Zürich ging und den Haß nicht schlafen ließ, den gerechten Haß 
eines mißhandelten Volkes. Beim Abschied von Deutschland schrieb er damals 
diese Verse (Eisenach 22. 2. 1851): 


». ... In dem Nebel durch die Wolke Ach, nicht wußt’ ich, daß der Ketten 


Leuchtete der Hoffnung Stern: Schatten noch den Mut umspinnt, 
Gott ist mit dem deutschen Volke Wußte nicht, daß Epauletten 
Trotz der Gottesgnadenherrn. Auch Lakaientressen sind. 


Aus der Heimat zieh’ ich wieder, 
Fremder Mann, ein armer Mann! 
Unsere Sterne sanken nieder, 
Und der Tag brach nimmer an.“ 


Ein wenig Ruhe — „un poco di quiete“ — wünschte er sich in Zürich, die er 
in der Heimat vergeblich gesucht hätte — „che cercherei in vano nella mia infelice 
patria...“’ Aber er war zu sehr und zu wahrhaft Patriot, als daß ihn die 

6 M. an Wilamowitz, 19. 8. 1891, in: Mommsen und Wilamowitz, Briefwechsel (Berlin 1935) 
S. 420. 


? M. an Borghesi, 31. 10. 1851, in E. Costa, Th. Mommsen (mit einer Auswahl Mommsen- 
Briefe an Borghesi) (Bologna 1904) $. 87. Weitere Zeugnisse der Niedergeschlagenheit über sein 
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Emigration von seinen Sorgen hätte befreien können. In jenen Jahren ist die 
„Römische Geschichte“ größtenteils konzipiert worden. Wer zu lesen weiß, wird 
des Verfassers nationale Kampfstimmung, seinen politischen Willen und auch 
seinen Haß gegenüber den reaktionären Gewalten in flammenden Worten dort 
manifestiert finden. Er litt auch und gerade in der Entfernung von der „infelice 
patria dominata dal vae victis“ und fand sich nicht zurecht in der stillen, so 
selbstsicheren und satten Schweizer Umgebung, fand kein Genügen an der wissen- 
schaftlichen Arbeit, die ihm nur dann sinnvoll und einer Nation nur dann 
ehrenhaft schien, „wenn sie das Eine hat, was Not ist“®. 

Aus vielen, ja allen Briefen Mommsens aus dieser Reaktionszeit bricht er- 
hebend das Bekenntnis zu den Idealen des Jahres 1848, spricht wahrhaft er- 
schütternd die Passion seines patriotischen und politischen Sinnes. Der politische 
Wille war nun einmal das Dominierende in seinem Charakter, die Grundlage 
auch seiner wissenschaftlichen Existenz; jener Wille einer „neuen Zeit“, sich end- 
lich vom Untertanen zum Staatsbürger zu emanzipieren, teilzunehmen und teil- 
zuhaben an der verantwortungsvollen Führung der Gemeinschaft, an der Ge- 
staltung eines deutschen politischen Lebens, zu dem — spät genug — ein ver- 
trauensseliges, braves und treu obrigkeitsgläubiges Volk erwacht war. Der poli- 
tische Wille hatte den Mann erfaßt und ließ ihn nicht mehr von sich. Sooft 
Mommsen auch — jetzt und später — sich in seine Studierstube vergraben und 
dem Fluche entfliehen wollte, dem er mit seiner politischen Wesensseite verfallen 
war, — er konnte sich nicht mehr befreien. Denn „was half das Reisen, wenn 
man sich selber mitnehmen muß“ (an seine Frau, 18. 5. 1900); wenn der politische 
Wesenskern, der ein ganzes Leben lang ohne gemäße Betätigung und Erfüllung 
zu bleiben verdammt war, im Zentrum dieser Existenz wirkte? — „Immer strebe 
zum Ganzen“ hatte der Jüngling seinem Leben zur Devise gesetzt’; und nicht 
minder deutlich hat sich der Alternde zur Politik bekannt: „Ich bin nun einmal ein 
animal politicum und .. . so völlig ich mich von allem politischen Tun und Ver- 
kehren zurückgezogen habe, in meinen Gedanken lebe ich darin... Was kann ich 
dafür? — ich leide schwer genug darunter.“'" — „Ach Politik! und doch, wer 
kann davon lassen?“ (an seine Frau, 8. 3. 1896). 

Um 1848 war ein Mensch vom Typ Mommsens, will sagen: eine politisch 
verantwortungsbewußte und interessierte Natur, „der Bürger“ keine Seltenheit, 
ja für eine kurze Zeit zum Ideal der Allgemeinheit geworden. Nach 1848/49 
wurde er in steigendem Maße eine Seltenheit, verdrängt vom Spießbürger aller 


Emigrantenschicksal bei L. Wickert, Nachwort zu: Tb. Mommsen, Römische Geschichte (Aus- 
wahl) (Stuttgart 1948) S.126ff. 

8 M. an Henzen, 25. 12. 1863; zit. L. Wickert, L’Iliustro Maestro (zu Mommsens 125. Ge- 
burtstag), in: Deutschlands Erneuerung 26 (1942), S. 537. 

9 Vgl. A. Wachholtz, Aus Theodor Mommsens Schulzeit, in: Festschrift der 48. Versammlung 
deutscher Philologen und Schulmänner in Hamburg (Altona 1905) S.45. 

10 Mommsen an seinen Bruder Tycho, 25.12.1888; zit. L. Wickert, in: Deutschl. Erneuerung 
26 (1942) 5.537. 
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Schattierungen. Die Nation versagte sich auf Grund der schmerzlichen Erfah- 
rungen der Revolution und Reaktionszeit hinfort allen Versuchen erneuter Politi- 
sierung, ihr Großteil wandte sich für immer der privaten Lebenssphäre zu, zu- 
frieden, wenn er nur ein für allemal in seiner häuslichen Ruhe, in seinem ge- 
sicherten Besitz, in der allenthalben anhebenden wirtschaftlichen Prosperität, in 
seinen innersten Kreisen ungestört blieb, wenn man von ihm nichts verlangte, was 
für sein Dasein eine andere Richtung, neue Verbindlichkeiten und Forderungen 
bedeutet hätte. Als Bismarck zwei Jahrzehnte später den deutschen Staat schuf 
und wenigstens die eine Seite des großen Jahrhundertprogramms realisierte, als 
Deutschland wirklich wurde, da gab es keine politische Nation mehr, die selbst 
die geringen Freiheiten und Möglichkeiten, die die Reichsverfassung enthielten, 
wahrzunehmen verstand und willens war. Das bürgerliche Zeitalter, wie man es 
nennt, fand keine Bürger mehr. Was nützte es, wenn Hellsichtige noch und noch 
zur Tat riefen! Ungehört verhallten die Mahnungen, auch Mommsens Worte: 
„Das Reich ist geschaffen und der Weg ist gewiesen; aber vieles ist noch unfertig 
und erwartet seine Vollendung“ (Reden und Aufsätze, Berlin 1905, S. 183). Ver- 
gebens suchte er den Geist von 1848 wieder zu erwecken, das neue Haus mit 
echtem Staatsbürgersinn zu erfüllen. So schalt er auf die Spießbürger der bürger- 
lichen Zeit und sprach den Kollegen ein herbes Verdikt; daß es „der schlimmste 
aller Fehler“ sei, „wenn man den Rock des Bürgers auszieht, um den Gelehrten- 
schlafrock nicht zu kompromittieren“"', Wieviel er fruchtete, das wußte er nur 
zu gut: „Die Politik ist toll“, schrieb er 1862 aus Rom, „... und Majestät sorgen 
dafür, daß niemand sich über seine Pflicht täuschen kann. Mich sollen die Herren 
auch da finden, wo es ihnen nicht lieb ist; und es wäre wohl zu wünschen, daß 
Freund Haupt etwas weniger schimpfte und etwas mehr täte. Welchen Eindruck 
würde es machen, wenn Männer wie er jetzt hervortreten! Aber das tut er 
freilich nicht und ebensowenig viele Andere, die auch könnten und sollten.“ 
Dennoch löste ihn nichts von seinem Glauben an den Staat. „Viel wert ist das 
Leben nicht“, schrieb er noch 1881 an Wilhelm Scherer; „aber was es wert ist, 
liegt in der Gemeinschaft.“ In der Mitgestaltung des staatlichen Lebens erblickte 
Mommsen die Daseinserfüllung und Freiheit schlechthin. „Bürger sein“, dies Wort 
umkränzte er mit dem vollen Glanz seines hohen und weisen Sinnes: „Weiter 
bringt es keiner als einer in der Reihe der Mitstrebenden zu sein, und es ist auch 
nicht nötig, denn es gibt nichts Höheres.“ '” Der politische Sinn war ihm als mora- 
lische Potenz gleichbedeutend mit Zucht, „die sittliche Energie, welche die Welt 
beherrscht, weil sie sich selber zu beherrschen weiß, welche den Einzelnen aufhebt 
in dem größeren Ganzen und den engen Egoismus zum Nationalsinn läntert, 
diese eigentliche Herrlichkeit und Gewaltigkeit der Menschennatur, auf der der 
Staat ruht...“ 

„Die Sorgen wechseln wohl, aber sie enden nicht“, mahnte er noch 1893 die 

11 Zit. F. Jonas, Zum 80.Geburtstag Theodor Mommsens, in: Deutsche Rundschau 93 
(1897) S.415. 

12 Kußerung von 1870; zit. Wachholtz a. a. O., S. 53. 13 Gesammelte Schriften V, S. 370. 
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seiner 50jährigen Doktorwürde zu Ehren Versammelten. „Es ist ja vielleicht die 
Verzagtheit des Alters, die den frohen und freien Ausblick in die Zukunft hin- 
dert; immer aber wird die Jugend eingedenk zu bleiben haben, daß Mensch sein 
heißt Kämpfer sein.“'* Er hatte es genugsam erfahren, mit wieviel Bitternis, 
Verachtung und Verlassenheit ein Predigeramt bezahlt wird, wieviel Mut, Selbst- 
losigkeit und Unermüdlichkeit dazu gehörte, in solcher Zeit zu wahrem Bürger- 
tum zu rufen, selbst ein politischer Mensch zu sein. Aber er wußte es nun einmal 
ebensogut und lehrte es mit Nachdruck, daß die Politik „Männerpflicht“ sei, 
auch wenn sie ein stets unangenehmes und nur mit Undank vergoltenes Geschäft 
darstelle’®. Es hat ihr ein langes Leben mit Vorbildlichkeit entsprochen, ein Bür- 
ger in des Wortes hoher Bedeutung, — ungeachtet der Erfolglosigkeit seiner Be- 
mühungen, ungeachtet des billigen Spotts so mancher geistiger und charakterlicher 
Pygmäen. Und befiel ihn auch bisweilen schwerste Depression und tiefster Pessi- 
mismus; fragte er sich dann auch, „was in dieser immer tiefer herunterkommenden 
Nation aus einem Menschen wird, den das Gemeinwohl kümmert“ — die Ant- 
wort konnte nur eine sein: „besser im Kampf bleiben als versimpeln“ (22.5.1893). 
Kaum findet sich ein Beispiel edlerer Gesinnung als das Wort des 83jährigen an 
seine Lebensgefährtin: „Wie besser wäre es, wenn ich auch Ruhe fände. Aber 
wir müssen und werden ja zusammen aushalten und ich will auch mit sinkender 
Kraft und ohne Hoffnung meine Pflicht tun“ (29. 5. 1900). 

Welcher Kontrast zu der selbstgenügsamen und zufrieden-biederen Atmo- 
sphäre, die diesen Feuergeist umgab: die Ära des Biedermeier, die Blüte der 
Familienkultur mit Nippes, Makartsträußen und viel Plüsch, die Hoch-Zeit der 
Biergärten, der Stammtische, der Standkonzerte, der Promenadenvergnügungen, 
der Bürgergesangvereine und Kaffeekränzchen; die Welt des Künstlerkultes und 
des ästhetisch-feinen Benimms; die „gute alte Zeit“ eines eitlen Lese- und Bil- 
dungsdranges, einer sträflich blinden Fortschrittsgewißheit und einer vermeintlich 
ewig festen Kulturhöhe! Durchblättert man die Literatur jener Jahrzehnte, so 
trifft man auf Probleme aller Kategorien, so stößt man auf alles, was sich auf 
unserem Stern begibt. Nur eine Größe existiert offenbar nicht mehr: die leben- 
bestimmende Macht des Staates. Er wird übersehen, verneint, er zieht die Talente 
nicht mehr in seinen Bann. Das ist das unheilvolle Erbe der mißglückten Revo- 
lution, dem Männer wie Mommsen zu begegnen suchten. Aber sie riefen ver- 
gebens zu politischer Aktivität. Und selbst kränkende Worte wußten nicht mehr 
zu bekehren, sondern verhärteten nur, prallten ab am Achselzucken der im Sinnen 
nach privater und wirtschaftlicher Prosperität befangenen Gesellschaft. Das Leben 
der Nation war unheilbar zerrissen. Kultur und Staat gingen ihre eigenen Wege. 
Hinfort gab es nach dem Wort eines Zeitgenossen! zwei Pole im deutschen 
Leben, die sich kaum mehr berührten: Bismarck und Goethe, Staat und Macht — 
Freiheit und Persönlichkeit. Gewiß, es lag in der Konsequenz der gescheiterten 

14 Zit. Jonas a. a. O., S. 416. 


15 Der Goethebund und die Zukunft, in: Deutsche Revue Jg. 1900, III. Quartalband, S. 131. 
16 Ch. W. v. Tiedemann, Aus sieben Jahrzehnten II (Leipzig 1909) S. 500. 
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Revolution nicht minder als im Willen der regierenden Gewalten. Aber wenn 
man bislang vornehmlich und ausschließlich Bismarck für eine derart unselige 
Entwicklung verantwortlich zu machen suchte, so ist es doch endlich an der Zeit, 
— wenn überhaupt — auch von einem Versagen des Volkes zu sprechen und die 
paar Menschen ernst zu nehmen, die sich der undankbaren Aufgabe unterzogen, 
ein politisch verdumpfendes und versauerndes Volk zu Verantwortung und 
Selbstbesinnung zu erziehen, — und waren es letzten Endes auch nur „Prediger 


in der Wüste“ !7, 


= 


Es hat zur Bismarckzeit neben dem staatsfremden „Bürgertum“ noch eine 
Schicht gegeben, die die Ideale der Paulskirche aufrecht und die Forderungen 
auf parlamentarisch-konstitutionelle Staatsgestaltung lebendig erhielt, eine Oppo- 
sition gegenüber den restaurierten Mächten und Bismarck, die zwar an Erfolgen 
wenig, an Schwierigkeiten für die Regierenden um so mehr gezeitigt, besonders 
seit sie 1861 in der deutschliberalen Fortschrittspartei geeinigt war. Aber auch 
hier verfiel die Einheit allzu rasch, als es Bismarck nämlich durch außenpolitische 
Erfolge in der Mitte der 60er Jahre gelang, einen Teil der oppositionellen Fort- 
schrittler auf seine Seite zu bringen. Auch Mommsen machte damals Zugeständ- 
nisse. War doch durch des Junkers Taten — glücklich-unglückselig — das natio- 
nale Ziel der Revolution der Erfüllung nahegebracht und zu guter Letzt Wirklich- 
keit geworden. Wer die Einheit über und vor die Freiheit stellte, folgte hinfort 
dem Kanzler und damit der Idee der deutschen Macht, — kam freilich dadurch 
in Gefahr, sich mehr oder weniger der freiheitlichen Zielsetzung zu begeben. Das 
war das Schicksal der aus der Spaltung des Fortschritts erwachsenen national- 
liberalen Partei, das Mommsen später (1893) so bitter beklagte, im Vorwurf: 
die Partei trage zu Unrecht mehr ihren Namen (R. u. A. 474); das war der Er- 
folg Bismarcks, der die oft zitierte und praktizierte Lehre von der Beilegung 
innenpolitischer Konflikte durch außenpolitischen Gewinnst zum Siege geführt 
und der Nation — wie der Historiker später sagte — das Rückgrat gebrochen 
hatte®®, 

Gewiß hatte auch Mommsen seine Konzessionsfähigkeit und damit seinen poli- 
tischen Verstand unter Beweis gestellt und sich von der „negativen Masse“ (brief- 
lich 1864) des Fortschritts getrennt, hatte selbst zeitweilig die nationale Ziel- 
setzung vor und über die Freiheitsforderungen gestellt. Denn „große und schwie- 
rige Probleme“, so meinte er (1865), „lassen sich selten anders lösen als durch 
Kompromisse“ (R. u. A. 393). Gewiß war auch er Bismarck gefolgt in der Über- 
zeugung, daß Differenzen in Freiheitsfragen kein Grund seien, seine Außen- 
politik nicht zu unterstützen '®, — und hatte gejubelt, als dessen Politik zum Er- 

17 Die erste Deutung in diesem Sinne hat X. Roßmann im „Mannheimer Morgen“ vom 
31.7.1948 gegeben. 

1# An L. Brentano, 3. 1. 1902; zit. X. Roßmann, Wissenschaft (vgl. oben Anm. 3) S. 45. 


19 Äußerung von 1865/66; zit. August Bebel, Aus meinem Leben I (3. Aufl. Stuttgart 1919 
S.145. 
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folg führte, als die deutsche Einheit erreicht war und also „die Weltgeschichte 
um die Ecke“ bog”. Er hat später aus ehrlicher Überzeugung den Kanzler „den 
Retter, in gewissem Sinne sogar den Schöpfer der Nation“ genannt”. Dennoch 
ist jenem in Mommsen ein Gegner erwachsen, dessen Opposition an Schärfe und 
Konsequenz alle Kritik, die jemals von liberaler Seite an Bismarck geübt wurde, 
weit übertraf (an den Beleidigungsprozeß, den Bismarck 1882 gegen Mommsen 
anstrengte, sei nur im Vorbeigehen erinnert). Die Prägung seines Charakters war 
zu fest, sein freiheitlicher Sinn zu sehr in seinem Wesen verankert und wirksam, 
als daß er allzu lange sich der unnatürlichen Koalition erfreuen und seine politi- 
schen Ziele wesentliche Wandlungen erfahren konnten. Es bedurfte, wie die 
Äußerungen dieser Jahre deutlich belegen, des ganzen leidenschaftlichen Willens 
zur deutschen Einheit, um Bismarcks Politik — eine Politik ohne das Volk — über- 
haupt jemals zu billigen. Selbst unter dessen nationaler Agide ist die politische 
Unzufriedenheit nicht ausgelöscht, nur eine Zeitlang ob der höheren Ziele unter- 
drückt. Mommsen war nicht gewillt, im Endeffekt auch nur einen Fußbreit Bo- 
den, auch nur ein Teilchen seiner nationalen und liberalen Zielsetzung preis- 
zugeben. Er war trotz seiner Konzessionsfähigkeit außerstande, einfach im Strom 
der Zeit mitzuschwimmen, wie es das Schicksal der National-Liberalen, besonders 
nach 1871, wurde. So ist es denn nicht verwunderlich, wenn er sich eines Tages 
von ihnen trennte und mit wenigen Gleichgesinnten der Sezession Ludwig Bam- 
bergers (1881) in die politische Feme und Einsamkeit trat, — doppelt getäuscht 
und enttäuscht von seinem Volke, von der Masse der Unpolitischen und auch von 
der Politik der Opportunisten. 

Bitter klagte er über sein Volk, das sich mit den Zuständen eines „psenudo- 
konstitutionellen Absolutismus“ zufrieden gab, das nicht merkte, wohin die Fahrt 
ging unter der Steuerführung eines Kanzlers, der — wie Mommsen meinte — 
alle Institutionen im Lande, die einen eigenen Willen haben und haben können, 
zu zerstören suche, damit er allein in grauenvoller Einsamkeit unumschränkt in 
Zukunft herrsche®, Bismarck spottete zwar der Gegnerschaft des Gelehrten und 
witzelte, der sei wohl über der Versenkung ins Altertum blind geworden für die 
sonnenbeschienene Gegenwart”?. Aber Mommsen wußte gut, was er tat, wenn er 
seine Stimme erhob. Deutlich erkannte er die Prinzipien der gegen Ende der 
70er Jahre immer klarer zutage tretenden neukonservativen Innenpolitik, den 
„Ministerabsolutismus“ (Mommsens Wort) des Kanzlers, der durch die neue 
Wirtschaftsgesetzgebung die Liberalen abermals zu zersetzen und die lästigen 
Frager anderswo zu beschäftigen und zu „entschädigen“ suchte. Es ist das untrüg- 
liche Zeichen eines zerrissenen und blutenden Herzens, wenn der, der sein Volk 


20 An Tycho, 18.7.1866; zit. L. Wickert, in: Deutschlands Erneuerung 26 (1942) S.537. 

21 Aus einem Reichstags-Wahlaufruf von 1881; zit. L. M. Hartmann a. a. O., S. 122. 

22 Aus dem gleichen Wahlaufruf; zit. H.v. Poschinger, Bismarck und die Parlamentarier III 
(Breslau 1896) S.65f. 

23 Vgl. Die Ges. Werke XII (2. Aufl. Berlin 1929) S. 268 und 326. 
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liebte wie kaum einer, es anfıng zu schmähen und zu verachten, wenn er ihm mit 
der Peitsche zusetzte, die mehr als irgendeinem ihm selbst in die Seele schnitt. 

Es wurde einsamer um Mommsen. Denn im selben Maße, wie die einstigen Libe- 
ralen unter der Fahne der national-liberalen Partei den konservativen Ideen 
und Praktiken näherrückten, stärkte und versteifte sich seine freiheitliche Ge- 
sinnung und der Widerstand gegenüber der Bismarckischen und später Wilhel- 
minischen Ära. „Die Zeiten haben sich eben geändert“, schrieb er 1885 an seine 
Frau; „die öffentliche Meinung behandelt die Liberalen jetzt wie vor einem 
Menschenalter die Conservativen; wer nicht umschlägt oder eclipsirt, der wird 
gehetzt wie ein toller Hund“. Er nahm es hin, denn umschlagen, das konnte er 
nicht. Es ist erschütternd, wenn man angesichts des Ruhmes dieses Gelehrten, 
seines strahlenden Namens, seiner wissenschaftlichen Großtaten, seiner Achtung 
und Weltgeltung, wenn man angesichts dieser Fülle von Ehre und Erfolg die 
tiefe Unzufriedenheit mit den Zuständen seines Vaterlandes und seiner Zeit und 
die daraus resultierende Bitterkeit und Verzweiflung empfindet, die in den letz- 
ten Lebensjahrzehnten immer häufiger und eindringlicher aus seinen Briefen 
spricht. „Ich habe manchmal daran gedacht“, heißt es da schon 1867, „wenn ich 
mit den Dingen bei uns unzufrieden war, ob es nicht möglich sein würde, hier 
in Italien sich ein neues Leben zu zimmern ... Man weiß zuletzt nicht, wo es noch 
der Mühe wert ist, die Existenz weiter zu schleppen.“ Immer schwerer wird es 
ihm, die politischen Verhältnisse in Deutschland zu ertragen; immer mächtiger 
drängt er fort: „Ernstlich gesprochen, was mich fortgetrieben hat, ist die Ver- 
zweiflung an unseren öffentlichen und sittlichen Zuständen.“ * Immer unfroher 
kehrt er aus der Ferne heim: „Wenn ich könnte, wie ich wollte, käme ich über- 
haupt nicht mehr zurück in das unleidige Berlin, wo ich nichts mehr habe als Dich 
und unser Haus“ (1896 an seine Frau). 

Will man das Gewicht dieser Aussagen richtig bemessen, muß man sich vergegen- 
wärtigen, daß so ein fast 80jähriger Greis sprach, ein Mann, der sich nicht be- 
scheiden konnte, nach einem überaus glücklichen Eheleben, im Kreise seiner zahl- 
reichen Kinder, bei seinen Büchern vom alten Rom seinen Lebensabend froh zu 
genießen. Eine solche Feuerseele wirkte in dem Menschen, daß er selbst bei sin- 
kender Kraft nicht resignierte, sich nicht auf seine private Sphäre beschränken 
und vor allem nicht aufhören konnte, zu wirken und auch zu hassen. „Welches 
Schicksal ist Treitschkes plötzlicher Tod!“ schrieb er am 4. Mai 1896 aus Florenz. 
„Ich habe ihn nicht geliebt und nur sein Talent, nicht seinen Charakter geachtet; 
aber das Scheiden eines solchen Gegners ist auch ein Schlag. Wahrscheinlich 
gehen wir politisch sehr schweren Zeiten entgegen, es scheint, daß der wahn- 
witzige und verbrecherische Eigenwille des Mannes, der leider Deutschland re- 
giert, num zur Krisis führt und daß alle bösesten Leidenschaften und Begierden 
in diesem Abgrund ihre Rechnung finden werden. Wir armen Deutschen!“ Wohl 
mag man dem Schreiber glauben, daß ihm ob dieser und schlimmerer Aussichten 


%4 An Wilamowitz, 16. 11.1893; Briefwechsel, S. 481. 
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das Dasein verleidete und er mit der „Empfindung des leidigen Nachbleibens“ 
Freunden ins Grab nachsah (brieflich 1882); daß er schließlich den für den er- 
bärmlichen Zustand des Vaterlandes Verantwortlichen fluchte. Verantwortlich 
aber waren ihm nicht nur die Regierenden, die ja, wie er wußte, immer nach 
Macht strebten, sondern mehr noch das Volk, das die Ideen der mächtigen Jahr- 
hundertbewegung zu verraten und sich mit dem Gegebenen abgefunden zu haben 
schien. Einen Staat zu gestalten, wie er Mommsens liberalem Sinn ensprochen 
hätte, wie er menschenwürdig gewesen wäre, dazu hatte sich die Nation unfähig 
gezeigt. Und so schmähte und schalt er sie: erbärmlich (1893), vergiftet (1895), 
angefault (1892), ein nichtswürdiges und rückgratloses Volk (1897), dem der ger- 
manische Servilismus im Blute stecke (1887), in dem „der Einzelne, auch der 
Beste, über den Dienst im Gliede und den politischen Fetischismus nicht hinaus- 
kommt“ (Testamentsklausel 1899). 

Und nicht genug damit, — er zerriß die Bande, die ihn an Deutschland fessel- 
ten, weil er es mehr geliebt hatte als alles in der Welt. Schon 14 Jahre bevor er 
jene aufrüttelnde und erschütternde Klausel von 1899 in sein Testament auf- 
nahm, finden sich in einem Brief an seine Frau (Rom, 21. 5. 1885) die Spuren 
der Verzweiflung, findet sich der Aufschrei eines zerbrechenden Herzens: „Das 
sage ich Dir jetzt, und Du wirst mir gehorchen, auch wenn ich nicht mehr bin: 
auf meinem Grabe soll weder ein Bild noch ein Wort, nicht einmal mein Name 
stehen, denn ich will von dieser Nation ohne Rückgrat persönlich so bald als 
möglich vergessen sein und betrachte es nicht als eine Ehre, in ihrem Gedächtnis 
zu bleiben.“ — Das ist Gericht und Bekenntnis zugleich; Gericht über ein Ge- 
schlecht, das sich, in Selbstzufriedenheit befangen, in steigendem Maße vom Ver- 
mächtnis der deutschen Revolution entfernt hatte; Bekenntnis zugleich zu den 
hohen Idealen von 1848. Mit diesem Bekenntnis, das recht eigentlich den so oft 
formulierten Anruf an sein Volk, ins Grandiose und Entsetzliche gesteigert, 
wiederholte und ihn den kommenden Geschlechtern, unserer Zeit, als Vermächt- 
nis hinterließ, als Verpflichtung über der Größe und Macht des Staates, über den 
materiellen Interessen und dem persönlichen Wohlergehen den Menschen und 
seine Freiheit, Menschenwürde und Menschenrecht nicht zu vergessen und zu ver- 
leugnen, ist der große Mann aus dem Leben geschieden. 


% 
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Mommsens Freiheitsidee gründet auf einem tief in ihm verwurzelten Humanis- 
mus. Wohl war für ihn die staatliche Gemeinschaft die Erfüllung menschlichen 
Daseins. Aber im Zentrum dieses Staates stand doch der Mensch — nicht Mittel, 
sondern sinngebende Mitte. Und weil dem so war, stand man nach seiner Mei- 
nung mit der Konstituierung des deutschen Reiches noch lange nicht am Gipfel- 
punkt. Mancher mochte sich 1870/71 am Ziel aller Wünsche glauben”, für 


25 Zum Beispiel Heinrich v. Sybel an Baumgarten, 27.1.1871: „Was zwanzig Jahre der 
Inhalt alles Wünschens und Strebens gewesen, das ist nun in so unendlich herrlicher Weise erfüllt! 
Woher soll man in meinen Lebensjahren noch einen neuen Inhalt für das weitere Leben neh- 
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Mommsen stand man am Anfang einer großen und schweren Zeit: „... wir 
wollen fortfahren in Kunst und Wissenschaft, in Staat und Kirche, in allem 
Leben und Streben durchaus und überall nach dem Höchsten, und nach allem 
Höchstenzugleichzugreifen“ (1874, R.u. A.5). Wenn dieses Programm die wesent- 
lichen Kulturpotenzen des Menschen enthielt, so hieß das ganz einfach, daß das 
Leben sich nicht ausschließlich in der staatlichen Sphäre erfülle. Das Eigentüm- 
liche der Forderung jedoch, recht eigentlich ein kühner Optimismus, liegt in dem 
Zugleich der Verwirklichung. Für Jacob Burckhardt (und nicht nur für ihn) war 
das Mißverhältnis von staatlicher Größe und kulturellem Versagen geradezu 
natürlich®. Ganz anders Mommsen, dessen Wunsch und Glaube es war, beide 
Sphären müßten sich ergänzen, Staat und Kultur gehörten zusammen, wie sie sich 
ja auch gegenseitig bedingten. Darum richtete er 1865 jene zornmütige Belehrung 
an das preußische Abgeordnetenhaus, in der es heißt: „Hüten Sie sich, meine 
Herren, daß aus diesem Staate, der einstmals der Militair-Staat und der Staat 
der Intelligenz zugleich war, die Intelligenz verschwinde und nichts bleibe als der 
reine Militair-Staat.“”" Darum stand aber auch in der Römischen Geschichte 
(Bd. I) der bedeutungsvolle Satz: Wenn Hellas der Prototyp der rein humanen, 
Latium der Prototyp der nationalen Entwicklung sei, dann hätten „wir Nach- 
fahren beides zu verehren und von beiden zu lernen“. 

So sehr Mommsen als „animal politicum“ am Staate hing, das Leben in der 
Gemeinschaft allein genügte ihm nicht; erst die Kultur machte es ihm lebenswert: 
„Wem nicht von irgendeiner Seite her die Kunst ins Leben hineinscheint, der lebt 
wie ein Mensch bei ewigem Kerzenlicht.*“ — „Alle Wissenschaft ist Luxus wie 
alle Kunst; auch der häßlichste Topf hält Wasser so gut wie der schöngeformte 
Krug. Aber nicht das Leben ist ein Glück, sondern der fröhliche tiefe Genuß des 
Lebens.“ — Von daher bekommt Mommsens Ringen um die Freiheit der Per- 
sönlichkeit einen über das Politische hinausreichenden Sinn. Es ist schlechthin ein 
Kampf um die deutsche Kultur. Denn „poetisch und schöpferisch ist nun einmal 
unbedingt und ausschließlich die Freiheit“ (Röm. Gesch. Bd. III). Wenn es aber 
kennzeichnend war für die deutsche Entwicklung nach der Katastrophe von 
1848/49 und dem Zusammenbruch des Idealismus, daß sich nun Kunst und Wis- 
senschaft fremd. wurden, da sie sich politisch im entgegengesetzten Sinn orien- 
tierten, dann ist es Mommsens Ruhm, auch hier den Ausgleich der Spannungen 
verfochten zu haben. Nichts anderes bedeutet seine, des Politikers, Verehrung für 
Goethe, den Inbegriff deutscher Geisteskultur und Gesittung. 

Es wird uns von Zeitgenossen eine Goethe-Vertrautheit des Gelehrten bezeugt, 


men?“ Vgl. Deutscher Liberalismus im Zeitalter Bismarcs, hrsg. von J. Heyderhoff, Bd. I (Bonn 
u. Leipzig 1925) S.494. Eine ähnliche Äußerung ist bekanntlich auch von Bismarck überliefert. 

26 Vgl. A.E. Stier, Grundlagen und Sinn der griechischen Geschichte (Stuttgart 1945) S. 55. 

27 Stenographische Berichte über die Verhandlungen der beiden Häuser des Landtages, Haus 
der Abgeordneten, Bd. I (Berlin 1865) S. 594. 

® Zit. L. Wickert, Nachwort ...., S.142 (Briefäußerungen von 1853) und Ges. Schriften III, 
5.598 (aus Züricher Antrittsrede 1852). 
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wie sie sonst nur ausgesprochenen Goethe-Philologen eigen war. Es besagte dies 
an sich wenig, wenn sich nicht in der vorzüglichen Kenntnis des Wortes eine 
innere Verwandtschaft symbolisieren würde, wenn Goethe — wie es jener bürger- 
lichen Zeit gemäß war — als gewohnheitsmäßiger, selbstverständlicher Umgang 
und Besitz und nicht mehr als Aufgabe und Verpflichtung verstanden worden 
wäre. Tatsächlich war die höchste Verbindlichkeit gegeben in der Hingabe schon 
des jungen Mommsen an die Führung des Menschen Goethe, dessen großes Ver- 
mächtnis, der Geist der Humanitas, selbst in dem ganz anders gearteten, revo- 
lutionären Historiker weiterwirkte, anverwandelnd, formend, verpflichtend. So 
durfte einer der Schüler (der holländische Gelehtte U. Ph. Boissevain) des Lehrers 
später panegyrisch gedenken: „Wihrhaftig, größer als all sein tiefes und allseitiges 
Wissen ist die unerschöpfliche Güte, womit er jedem von seinen Schätzen mit- 
teilt, die unendliche Liebenswürdigkeit, womit er jeden in seinen großen und 
kleinen Angelegenheiten unterstützt. Es ist doch, Gott sei Dank, in dieser Welt 
der Mensch, der den Menschen, nicht der Gelehrte, der den Gelehrten mit un- 
widerstehlicher Macht an sich zieht.“” Im Geiste Goethescher Humanitas ge- 
staltete sich auch Mommsens öffentliches Wirken. Immer dann und immer wieder 
ist er warnend und mahnend aufgestanden, wenn er dies Erbe der Nation ge- 
fährdet glaubte. (An seinen Kampf für die einheitlichen humanistischen Bildungs- 
grundlagen, gegen die „utilitaristische Bahn“ des Zeitgeistes, der in Schule und 
Leben immer mächtiger auf praktische Kenntnisse hindrängte, sei nur im Vorbei- 
gehen erinnert.) Im Sinne Goethes wollte er den jungen Staat gestaltet und er- 
füllt, „die Erziehung des Menschen zu reiner und voller Menschlichkeit“ (R.u. A.9) 
verbürgt sehen: „... möchte in Zukunft keiner von diesen (gemeint sind die An- 
hänger des Goethebundes) bei den Reichstagswahlen seine Stimme einem anderen 
geben, als wer sich verpflichtet hat, unter dem Zeichen Goethes die deutsche Kultur 
zu achten“ ” — eine wohl selten gehörte Wahlparole! So ist es letztlich Momm- 
sens Humanismus, der den Haß gegen Bismarck und dessen Menschenverachtung 
erzeugte”, der ihn gegen seine Zeit und ihre Tendenzen zu Felde ziehen und 
einer Epoche, die sich selbst den Namen „Imperialismus“ gab und sich nur 
allzugern in militaristischen Parolen gefiel, verkünden hieß, daß der Krieg eine 
„Katastrophe“ und „daß es die Moral eines jeden Krieges ist, dem gedanken- 
losen Menschengeschlecht die Notwendigkeit des Friedens wieder zum Bewußtsein 
zu bringen“ (R. u. A. 322). 


Ye 
* 


Die Orientierung an Goethe, dem Inbegriff nicht nur deutscher, sondern abend- 
ländischer und überhaupt menschlicher Gesittung, ist für Mommsen von aus- 
schlaggebender Bedeutung geworden. Wie jener, so war auch er den Schranken 


29 Zit. L. Wickert, in: Deutschlands Erneuerung 26 (1942) S.530. 

30 Deutsche Revue Jg. 1900, III. Quartalband, S. 131. 

31 Vgl. den Nachruf Salomon Reinachs, in: Revue archeol., IV.Serie, 2 (1903) S.410: „Il 
nourrissaıt une vieille inimiti& contre Bismarck, auquel il reprochait surtout son m£pris des 
hommes (je l’entends encore dire: Diese Menschenverachtung)“. 
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nationaler und nationalistischer Bestrebungen überhoben. Goethes Idee der Hu- 

manitas und ihre Wirkung auf diesen seinen Schüler ist es darum recht eigentlich, 

was unserem Historiker einen Platz auf dem Parnaß, eine internationale, will 

sagen: für alle Nationen verpflichtende Geltung sichert. Ohne diese sittliche Bin- 
dung, ohne die humanitäre Gesinnung bliebe das Wort „Weltbürger“ eine Phrase. 

Sie hat ihn zur Kritik an anderen berechtigt, da er das eigene Volk nicht geschont 

hat, sie hat ihn auch von den Imperialisten aller Lager streng distanziert. 

(So sehr Mommsen auch Nationaler und Patriot war, von Auswüchsen, die nur 
zu leicht einer solchen Gesinnung begegnen, hielt er sich allzeit frei. Daher 
rührte seine Feindschaft gegen Treitschke, der — wie er 1895 sagte — die Pickel- 
haube für die Jungfrau Germania in Kurs gebracht habe”; der ihm ob seines 
Antisemitismus — dieser „Mißgeburt nationalen Gefühls“ (R. u. A. 411) — „der 
rechte Ausdruck der sittlichen Verrohung, die unsere Zivilisation in Frage stellt, 
und auf dem literarischen Gebiet ihr mächtigster Träger“ ®” war. Es ist charak- 
teristisch für Mommsens echte patriotische Gesinnung, daß er sich all den Ver- 
irrungen der nationalen Gefühle, an denen jene Zeit nicht arm war, lebhaft wider- 
setzte: der Bewegung der „Alldeutschen“, dieser ebenso kleinen wie lauten Gruppe 
militanter Nationalisten, deren Lärm um koloniale Expansion und Aufrüstung, 
deren Englandhetze und großdeutsche, ja einem Imperialismus gefährlich nahe 
Phantasieprojekte Deutschland im Ausland verhängnisvoll diskreditierten. Er 
nannte sie kurz „unsere nationalen Narren“ ®. Ebenso den „Pan-Germanismus“ 
einer andernorts heftig gepredigten Spielart. Auch Mommsen war betrüblich, daß 
in den letzten Jahrhunderten so manche Teile deutschen Bodens abgebröckelt 
waren; dennoch schreckte er zurück vor Bestrebungen zur Wiedergewinnung der 
Irredenta, da die Geschichte nicht einfach zurückgedreht werden könne®*. Gerade- 
zu wohltuend sticht schon 1848 Mommsens politischer Verstand ab gegen die 
Phantastereien der Nationalversammlung, ihre mitteleuropäischen Mammutpläne 
und Weltaufteilungsprojekte. Er empfand sie offenbar nicht nur als Träume, 
sondern entdeckte auch die unheilvolle Inkonsequenz zwischen den Urprinzipien 
der Revolution, ihrem nationalen Willen, und seiner Verwirklichung in einem 
Staate, der im alten Österreich höchst heterogene Völkerschaften vereinigte, denen 
nur deshalb das nationale Recht vorenthalten sein sollte, weil sie dem eigenen — 
deutschen — Machtbereich angehörten. „Daß ein Volk zum 'Staate werde und 
zwar Ein Volk zu Einem Staate, das ist politisches Gemeinbewußtsein geworden 
und wird sich immer mehr realisieren“, schrieb er damals in der „Schleswig-Hol- 


32 Mommsen an Sybel, in: Deutschlands Erneuerung 7 (1923) S.593f. Vgl. dazu Mommsens 
Schrift „Auch ein Wort über unser Judentum“ (1880), jetzt: Reden und Aufsätze, S. 410f. 
Mommsens Feindschaft ging so weit, daß er Treitschkes Eintritt in die Preußische Akademie zu 
verhindern suchte. „Es geht mir“, schrieb er am 15. 5. 1895 an seine Frau, „wie dem Wiener ersten 
Bürgermeister, dem sie als zweiten den Antisemiten beigeben und der darauf seinen Abschied 
nimmt. Jetzt ist Treitschke vorgeschlagen und wird ohne Zweifel gewählt; neben dem kann 


ich nicht bleiben.“ 
3 Die Nation 21 (1903) S. 21. %4 Sendschreiben „Agli Italiani“ (Berlin 1870) S: 16. 
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steinischen Zeitung“ und setzte die Warnung dazu, den Willen anderer Völker 
zur nationalen Einheit nicht geringer, sondern ebenso „heilig zu achten“ ®. 

Echter Patriotismus setzt jeglichem Nationalismus eine Schranke, umschließt 
dagegen die Hochachtung fremder Völker, ihres Rechtes und Lebensanspruchs, 
verscheucht die eitlen Mißgestalten nationaler Überheblichkeit, ist todfeind allen 
imperialistischen Tendenzen. So bekämpfte der leidenschaftlich deutsche Momm- 
sen den Imperialismus seiner Zeit grundsätzlich, weil er zuoberst Mensch war 
und als solcher mit und in allen Völkern fühlte. Nicht etwa ein aus der Zeit 
der Unterdrückung. fortlebender Franzosenhaß diktierte ihm darum auch die 
Kritik an Napoleon in die Feder; das Verdikt über den Korsen war einzig ge- 
geben in der Tatsache, daß dessen Imperium sich von der Nation gelöst hatte, 
daß seine Politik antinational war, da sie über Frankreichs Kräfte ging; will 
sagen: daß letzten Endes — wie Mommsen sagte — das Reich des Okzidents 
Frankreich ebenso absorbiert haben würde wie Alexanders Ostreich den make- 
donischen Staat*. 

„Durchdrungen... von der Empfindung des ungeheuren Unglücks, welches 
über die Welt kommen würde, wenn also (gemeint ist: wie zur Zeit der römischen 
Welteroberung und Weltherrschaft) durch Ströme von Blut dieselbe zur einheit- 
lichen Öde gemacht würde“ (R.u. A. 142), d. h. in höchster Verpflichtung gegen- 
über der Welt, in wahrhafter Menschenliebe ist Mommsen immer wieder für den 
Ausgleich von Gegensätzen, für vernünftige Beschränkung der Interessen und 
Maßhaltung, für Gerechtigkeit und Frieden im Völkerleben eingetreten. „Die gött- 
liche Welt mit ihrer glänzenden Mannigfaltigkeit“, wie er sie (ebenda) nannte, 
sollte gerade in ihrer Varietät und Gegensätzlichkeit lebendig bleiben, sollte nicht 
der Gleichförmigkeit, der Erstarrung und damit dem Kulturtode anheimfallen, 
wie es nach seiner gültigen Meinung jede imperialistische Macht- und Massen- 
ballung provozieren mußte. Was er sich einstens für Deutschland erträumt, das 
„schöne Begegnen“ der Stämme in der Verschiedenartigkeit von Sprache, Sitte und 
Charakter, das erhoffte er sich auf höherer Ebene auch für die Völker, zum Glück 
der Menschen, die in einer solchen Welt leben durften. 

So hat er nicht gezögert, als echter „Botengänger“ zwischen den Nationen, 
wo immer es galt, ausgleichend oder helfend einzugreifen, das Seine beizutragen, 
aus den Staaten und Völkern eine Welt zu gestalten. Er, der schon 1870 befürch- 
tet hatte, daß dieser unselige Krieg die Wurzeln eines noch viel schrecklicheren in 
sich berge, hat alles versucht, den französisch-deutschen Gegensatz (um nur ein 
konkretes Beispiel zu nennen) aus der Welt zu schaffen. Unentwegt und unver- 
drossen hat er die Hand zur Versöhnung angeboten und ist schließlich sogar für 
die Abschaffung des Sedan-Tages eingetreten ””, — kaum mehr verständlich einer 


35 ,Schleswig-Holsteinische Zeitung“ 1848, Nr. 6; bei Gehrcke, S.154 u. 155. 

36 T’hiers und die Kaiserszeit, in: Preußische Jahrbücher 1 (1858) S. 240 ff. 

37 Für Mommsens Gesinnung gegenüber Frankreich vgl. neben dem genannten Aufsatz in den 
„Preußischen Jahrbüchern“ die Schrift „Agli Italiani“ (bes. S. 21 und 9). — Über die Abschaffung 
des Sedantages vgl. Mommsens Aufsatz „Ninive und Sedan“, in: Die Nation 17 (1900) S. 658 f. 
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Zeit, die sich angewöhnt hat, Jahrestage von Siegen und Kapitulationen, Tage 
der Armee als nationale Freudenfeste zu begehen. Darum durfte er aber auch 
das Recht zur Kritik in Anspruch nehmen, wenn er Unrecht im Völkerleben ge- 
schehen und die Harmonie gestört sah. Für ihn gab es eben noch „Vorgänge“, 
wie er 1900 (anläßlich des Burenkonflikts) zum Ausdruck brachte, „welche das 
Sittlichkeitsgefühl der gesamten zivilisierten Welt empören und bei denen das 
höchste Tribunal der Welt, die öffentliche Meinung der Ehrenmänner aller Nati- 
onen zu Gericht sitzt und verurteilt“ ®. Er glaubte noch an die Menschheit, an die 
„universale Einigung aller Kulturvölker“ (Kußerung von 1852) im Zeichen der 
Gerechtigkeit. Und es ist charakteristisch für die hohe Gesinnung des Mannes, daß 
eines seiner letzten Worte an die Welt ein Wort für Frieden und Völkerfreund- 
schaft war. „Ich blicke zurück auf ein langes Leben“, heißt es in dem Aufruf”; 
„von dem, was ich für meine Nation und über ihre Grenzen hinaus erhoffte, 
hat sich nur weniges erfüllt. Aber die heilige Allianz der Völker ist das Ziel 
meiner Jugend gewesen und ist noch der Stern des alten Mannes.“ 


* 


Theodor Mommsen gehört nicht zu den Untergangsaposteln seiner Zeit. Und 
so entläßt er uns nicht ohne Hoffnung, da er selbst — trotz Zweifel und Ver- 
zweiflung — nicht ohne Hoffnung war. 


„Ist’s Irrtum? Ist’s, daß Wintersaat 
Langsam gedeiht? 

Daß klugen Rat und frische Tat 
Still reift die Zeit? 

Ihr junges Volk, wird’s also gehn, 
Denkt unser dann 

Und sprecht: ‚Hätt’ er das auch gesehn, 
Der alte Mann!“ 

(Aus einem Gedicht von 1881) 


Er entläßt uns aber auch nicht ohne ernste Mahnung — gekleidet in zwei Sätze, 
die als Leitmotiv sein politisches Leben bestimmt und zum Vorbild echten Bürger- 
tums gestaltet haben: „Es ist das Vorrecht der großen Ziele, daß sie ernste Männer 
zwingen zu streben und zu hoffen, selbst wenn ein unmittelbarer Erfolg nicht 
abzusehen ist“ (1891). Und (seine Haltung gegenüber Bismarck kommentierend): 
„Es gibt einen griechischen Spruch: der dich schlug, wird dich heilen. Gegen uns 
kehrt er sich um. Gibt uns das eın Recht oder auch nur eine Entschuldigung, uns 
diesem Verhängnis zu unterwerfen? Ich meine nicht. Wir können jetzt unterliegen; 
aber ernste, wenn auch zur Zeit vergebliche Abwehr hat schon oft erst nach Gene- 
rationen Früchte getragen“ * (1881). 


38 Deutsche Revue Jg. 1900, II. Quartalband, S. 141. 39 Die Nation 21 (1903) S. 21. 


40 Gesammelte Schriften VII, S.809 und Jonas in: Deutsche Rundschau 93 (1897) S. 413 (aus 
dem genannten Wahlaufruf von 1881). 
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Der Neumanichäismus auf dem Balkan 


Von 
ALOIS SCHMAUS 
München 


Im Ersten Bulgarischen Reich, also in dem gleichen geographischen Raum, in dem das 
Missionswerk der Slavenapostel nach dem Mißerfolg in Mähren (885) seine eigentliche 
Heimat gefunden und unter Simeon dem Großen (893—927) zu einer Blüte bulgarischer 
Kultur und bulgarischen Schrifttums geführt hatte, um in der Folgezeit die Gestaltung 
der kirchlich-kulturellen Verhältnisse bei Serben und Ostslaven entscheidend zu beein- 
flussen, entstand bereits kurze Zeit später — im ersten Drittel des 10. Jahrhunderts, 
wahrscheinlich in Mazedonien selbst -— unter Simeons Nachfolger, dem Zaren Peter 
(927—969), der Bogomilismus, „eine der großen Religionen des Mittelalters“ (Runciman), 
die sich im 10.—15. Jahrhundert im national- und kirchenpolitischen Schicksal der Länder 
zwischen Schwarzem Meer und Atlantischem Ozean nachhaltig auswirken und zeitweise 
die überkommene kirchliche und staatliche Ordnung großer Gebiete gefährden sollte. 
Zwar kann sich das Bogomilentum in seiner geographischen Ausdehnung nicht mit der 
Verbreitung der Religion Manis messen, mit der es manche verwandte Züge trägt. Aber 
mit seinem gewaltigen Verbreitungsgebiet und der mehrhundertjährigen Dauer seines 
Wirkens stellt es in der europäischen Geschichte vor der Reformation das bedeutendste 
religionsgeschichtliche Phänomen neben den offiziellen Kirchen dar, die letzte umfassende 
religiöse Ost-West-Bewegung, die im Zeitalter der Kreuzzüge danach strebt, das in der 
Kirche organisierte Christentum durch eine Religion eigener, im Wesen dualistisch-gnosti- 
scher Prägung zu ersetzen. Ihr Mutterboden ist der religiöse Synkretismus des Alten 
Orients, der im Bogomilismus den letzten Versuch unternimmt, die Lehre des Evange- 
liums mit älterem religiösem Gedankengut in Einklang zu bringen und in dieser Ver- 
bindung der Welt die wahre „christliche“ Heilsbotschaft zu vermitteln. 

Entstanden im Ersten Bulgarischen Reich, begleitet der Bogomilismus die Schicksale des 
Bulgarentums durch fünf Jahrhunderte bis an die Schwelle der Türkenzeit (Ende des 
14. Jahrhunderts). Von Bulgarien greift er im 11. Jahrhundert auf Byzanz über, erobert 
die Westgebiete Kleinasiens und setzt sich in der Hauptstadt selbst fest, wo in der ersten 
Hälfte des 12. Jahrhunderts energische Gegenmaßnahmen notwendig werden (Prozeß 
gegen den bogomilischen Häresiarchen Basilius, nach Obolensky nicht später als 1111). 
Zu Ende des 12. Jahrhunderts schlägt die Welle in den serbischen Staat hinüber, zerschellt 
aber hier an dem Zusammenwirken von Staat und Kirche. Dafür teilt und gestaltet er, 
in westlichen Quellen als Patarenertum bezeichnet, in entscheidender Weise die Geschicke 
des mittelalterlichen bosnischen Staates durch nahezu dreihundert Jahre (13.—15. Jahr- 
hundert) als eine Art Staatskirche (glexia di Bosna), von Ost- und Westkirche gleich scharf 
befehdet, und spielt sogar nach der Unterwerfung Bosniens durch die Türken eine Rolle 
in dem Prozeß der Islamisierung. Die Bewegung entfaltet sich seit dem 11. Jahrhundert 
in Norditalien (Patarener) und im 11.—12. Jahrhundert besonders in Südfrankreich 
(Katharertum). Mit ihren letzten Ausstrahlungen erreicht sie Nordfrankreich, West- 
deutschland und sogar England. Welch ernste Gefahr dieser mittelalterliche Neumani- 
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chäismus für Kirche und Gesellschaft bedeutete, dafür sprechen Verfolgungen, Kirchen- 
konzile, Kreuzzüge, Inquisitionsgerichte eine beredte Sprache. 

Es war dies keine straff zusammengefaßte, hierarchisch gebundene und zentral organi- 
sierte Kirche, sondern eine Reihe loser religiöser Verbände, die unter sich in 
Fühlung standen, dem östlichen Ursprungsgebiet ein gewisses moralisches Übergewicht 
zuerkannten, aber im Grunde autonom und gleichberechtigt waren, zusammengehalten 
durch die gemeinsame Lehre und die gemeinsame Haltung gegenüber der Welt, der Gesell- 
schaft und der Kirche. 


Kein Wunder, daß sich die moderne Forschung in steigendem Maße dieser Erscheinung 
annimmt, um Wesen, Entstehung und Entwicklung des Bogomilismus in den tieferen 
Zusammenhängen zu begreifen. Dabei ist es endlich selbstverständliche Pflicht geworden, 
bei der Erforschung der Phänomene im balkanisch-byzantinischen Raum auch die Quellen 
und Arbeiten über die westlichen Entsprechungen zu Rate zu ziehen und umgekehrt. Wie 
sehr, dadurch die wissenschaftliche Erkenntnis gefördert wird, beweisen gerade die Ar- 
beiten der letzten Jahrzehnte. Immer deutlicher tritt zutage, daß es sich bei dem mittel- 
alterlihen Neumanichäismus um eine Bewegung handelt, zwar räumlich aufgespalten, 
früher oder später einsetzend, mit. ruhigerem oder stürmischerem Verlauf, stärker oder 
schwächer auf die politische und soziale Gestaltung wirkend, mit eventueller Anpassung 
an soziale Strukturen und kulturelle Verhältnisse, im geheimen oder öffentlich tätig, 
je nachdem es der Druck der Außen- oder Innenpolitik verbietet oder gestattet, mit ge- 
wissen Abfärbungen durch die eine oder andere Kirche, aber trotz aller dieser von der 
Wissenschaft zu beachtenden besonderen Ausprägungen von einer erstaunlichen Einheit- 
lichkeit in Lehre, Ritus und Lebenshaltung. Und zwar ist diese Bewegung durchaus nicht 
etwa als das räumlich unabhängige Wiederaufleben älteren religiösen Ideengutes aufzu- 
fassen. Es handelt sich um eine in ganz bestimmten historischen und geographischen Be- 
dingungen entstandene Bewegung, die einem tiefen Zeitbedürfnis entsprach und sich 
daher über die Grenzen von Völkern, Staaten und Kirchen hinweg Bahn brach, um mit 
ihrer weltfeindlichen Lehre, ihrem Asketismus, ihrer Ablehnung kirchlicher Tradition und 
Religionsübung die Massen mitzureißen. 

Trotz des genealogischen Zusammenhangs mit früheren Sekten ist der Bogomilismus 
von seiner Entstehung an als selbständige Bewegung kenntlich, mag er auch unter ver- 
schiedenen, ihm meist von den Gegnern beigelegten Namen (Bogomilen im balkanisch- 
byzantinischen Raum, daneben Phundagiagiten in Kleinasien, Babuni, Kudugeri in 
Mazedonien und Bosnien, Patarener in Bosnien und Norditalien, Katharer, Albigenser 
usw. in Südfrankreich) durch die Geschichte gehen. Gewiß ist das Wann und Wie, etwa 
der Einwirkung vom Balkan her auf Westeuropa, im einzelnen noch zu klären. Vor 
allem hinsichtlich der Anfänge des Katharertums wäre dieser Beweis noch zu liefern, 
obwohl der Zusammenhang aus der engen Übereinstimmung in wichtigen Glaubens- 
punkten erhellt und die Verbindung mit dem Balkan durch spätere historische Zeugnisse 
als Tatsache feststeht. 

Für die westlichen Entsprechungen des Bogomilismus stand der häretische Cha- 
rakter der Bewegung auf Grund des reichen und eindeutigen Quellenmaterials von 
Anfang an außer Zweifel. Dagegen wurde er für das bulgarische Bogomilentum von 
Blagoev bestritten, ohne daß jedoch seine Beweisführung Anklang gefunden hätte. Seit 
Rackis grundlegender Arbeit über das Patarenertum in Bosnien schien auch der häretische 
Charakter der bosnischen Kirche im Einklang mit westlichen Quellen gesichert, und Rakis 
Auffassung wurde von serbischen und kroatischen Historikern im wesentlichen über- 
nommen. Dagegen ist seit den 20er Jahren von serbischer (G/u$ac) und in den 30er Jahren 
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von kroatischer Seite (Siduk) der Versuch unternommen worden, der bosnischen Kirche 
des Mittelalters den Titel der Rechtgläubigkeit zurückzugeben und die von der orthodoxen 
wie von der katholischen Kirche erhobenen Anschuldigungen gegen die bosnische Häresie 
als „mönchische Mystifikation“ oder Mißverstehen der historischen Verhältnisse abzutun. 
Es schien, als ob das wichtige balkanische Mittelglied in der Kette des Neumanichäismus 
— zwischen dem alten Manichäismus Vorderasiens und dem mittelalterlichen Katharertum 
Südfrankreichs — herausgebrochen werden sollte. Aber die südslavische Forschung des 
letzten Jahrzehnts hat in geduldiger und erfolgreicher Kleinarbeit den eindeutig häre- 
tischen, und zwar bogomilischen Charakter der bosnischen Kirche nachgewiesen. 

Zweierlei kennzeichnet die neuere Forschung über den Bogomilismus. Einerseits ist sie 
bestrebt, die statische Betrachtungsweise aufzugeben, die in der Bewegung etwas durch 
Raum und Zeit Gleichbleibendes suchte und daher bereit war, die Lücken früherer Quel- 
len einfach mit Hilfe späteren Materials aufzufüllen. Demgegenüber ist die neuere For- 
schung darauf bedacht, den Entwicklungsmomenten und den besonderen geographischen, 
politischen und sozialen Faktoren Rechnung zu tragen. Zweitens: sie verbindet mit Erfolg 
Aufgaben und Methoden der Einzelforschung mit dem Blick für die Gesamtzusammen- 
hänge und erreicht dadurch eine stärkere wechselseitige Erhellung. 

Vielleicht möchte es manchem verfrüht erscheinen, eine zusammenfassende Darstellung 
des Bogomilismus zu wagen. Trotzdem ist es im Interesse der weiteren Forschung zu be- 
grüßen, daß abgesehen von kürzeren Zusammenfassungen in Sammelwerken (Hrv. En- 
ciklopedija, Enciclopedia Cattolica, DerZavin in seiner „Geschichte Bulgariens“, usw.) in 
kurzem Zeitabstand drei Werke erschienen sind, von denen das eine (Runciman) den 
mittelalterlichen Neumanichäismus als Gesamterscheinung, die beiden anderen (Obolensky, 
Angelov) das Bogomilentum im engeren Sinn, d.h. in seiner balkanisch-byzantinischen 
Form darstellen, wobei freilich Bosnien entweder (bei Obolensky) nur gestreift bzw. 
(von Angelov) überhaupt nicht berücksichtigt wird. Alle die genannten Arbeiten zeichnen 
sich durch Materialreichtum, umsichtig abwägende Behandlung und vorsichtiges Urteil 
aus. Zusammengenommen ergeben sie einen guten Überblick des heute Erreichten. Wenn 
aber sehr vieles unentschieden bleiben muß, wenn die Verfasser sogar in grundlegenden 
Fragen zu verschiedenen Schlußfolgerungen gelangen, beweist dies — manchmal mit er- 
schreckender Deutlichkeit —, wieviel Arbeit auf diesem Gebiete noch zu leisten ist. Aber 
schon in der verschiedenen Beleuchtung einzelner Seiten der Gesamterscheinung deuten 
sich gelegentlich neue Zusammenhänge und Lösungsmöglichkeiten an. 

Eine weitere umfangreiche Arbeit zur Frage des Bogomilismus sei schon hier erwähnt, 
da sie u.E. am erfolgreichsten die Einzeluntersuchung mit der Berücksichtigung der großen 
Zusammenhänge verbindet: die französische Ausgabe des Traktats des Presbyters 
Kozma, der ältesten und wichtigsten slavischen, nach Vaillant bald nach 972 entstande- 
nen Quelle über den Bogomilismus, eine Gemeinschaftsarbeit des französischen Slavisten 
A. Vaillant, der eine gründliche Abhandlung über Entstehung, Charakter und Aufbau 
des Werkes sowie eine ausgezeichnete französische Übersetzung bietet, und des Religions- 
historikers H.-Ch. Puech, der in seinem systematischen Kommentar das Werk bis zum 
letzten auszuschöpfen bemüht ist und in den umfangreichen Anmerkungsapparat das 
gesamte Vergleichsmaterial verarbeitet; ein für alle künftige Bogomilenforschung unent- 
behrliches Werk, das auch dem Nichtslavisten den Zugang zu der ältesten und gleich- 
zeitig einer der wichtigsten Quellen über das Bogomilentum gestattet. 

Die Katharer-Forschung hat in dem zweibändigen Werk von Guiraud über 
die Geschichte der Inquisition einen wichtigen Beitrag erhalten, aus dem auch die Bogo- 
milenforschung Nutzen zieht. Neue Entdeckungen und Untersuchungen haben Teilfragen, 
wie die des absoluten Dualismus bei den Katharern (Dondaine), neu beleuchtet. Wenn 
früher die westliche Katharerforschung die östlichen Entsprechungen nicht immer ge- 
bührend berücksichtigt hat, bedeutet das neue Werk von H. Soederberg über die Religion 


18 Saeculum II, Heft 2 273 


Alois Schmaus 


der Katharer einen erfreulichen Wandel. Es stellt — dank vor allem auch der Unter- 
suchung von Puech — den Bogomilismus als historische Gesamterscheinung in den weiten 
Rahmen gnostischer Tradition von der Spätantike bis zum Ausgang des Mittelalters und 
eröffnet durch eine im Wesen phänomenologische Betrachtung neue Ausblicke auf die 
historischen Hintergründe der Bewegung und die dogmatische Verwurzelung des Bogo- 
milismus in uraltem religiösem Gedankengut. Für die historische Bogomilenforschung 
verspricht diese Arbeit auch insofern einen Vorteil, als sie dazu zwingt, den Lehrgehalt 
schärfer zu fassen, den Stellenwert einzelner Lehren im dogmatischen System, das Ver- 
hältnis von Mythos und Ritus, von exoterischer und esoterischer Auslegung zu beachten. 


+ 


Wie stellt sich auf Grund der genannten größeren und einer Menge im folgenden zu 
erwähnender kleinerer Arbeiten heute das Bogomilenproblem dar? Es ist hier 
natürlich nicht möglich, in alle Einzelheiten einzugehen. Sie werden gestreift, soweit sie 
grundsätzlich bedeutsam erscheinen bzw. soweit sie auf einem bisher wenig erhellten 
Gebiet neue Ausblicke bieten. Wenn der Bogomilismus, die älteste der „slavischen reli- 
giösen und sozialen Reformbewegungen“, als hervorragender Beitrag zur gesamteuropä- 
ischen Geistesgeschichte bezeichnet wird (L. Sadnik), so gewinnt diese Behauptung durch 
die neuen Arbeiten noch an Gewicht. Dagegen empfiehlt es sich, nicht mehr von Reforma- 
toren vor der Reformation zu sprechen. Die Grenze zwischen den neumanichäischen und 
den eigentlichen Reformationsbewegungen zeichnet sich eindeutig ab: der Bogomilismus 
predigt seine Heilsbotschaft zwar im Namen der wahren apostolischen Lehre, aber er 
beginnt sein Werk nicht innerhalb der Kirche oder aus der Kirche heraus, sondern steht 
von Anfang an auf Grund seiner Lehre ablehnend und feindselig der Kirche — und zwar 
jeder Kirche — gegenüber. Was an seinem Armutsideal, seinem Asketismus neutestament- 
lich oder „urchristlich“ anmuten könnte, ist trotz äußerlicher Entsprechung etwas grund- 
sätzlich anderes als etwa das Armutsideal eines Franz von Assisi oder der Waldenser 
bzw. jenes urchristliche Ideal, dem die Böhmischen Brüder zustreben. Der Trennungs- 
strich ist unverwischbar; er ist ein für allemal gezogen durch die dualistische Grundlage 
der Lehre und die damit gegebene Einstellung zur Materie, zur gesamten sichtbaren Welt, 
die als Werk des Teufels keiner Heiligung fähig ist. 

Daher steht der Neumanichäismus der Kirche und ebenso die Kirche 
dem Neumanichäismus durch alle Jahrhunderte gleich unversöhnlich 
gegenüber. Auch jene Züge, derentwegen der Bogomilismus etwa als Vorläufer des 
Lajienchristentums und der freien Bibelauslegung erscheinen könnte, erhalten im Bogomi- 
lismus einen völlig anderen Sinn. Dem Laienchristentum steht die wohl allen bogomili- 
schen Kirchen gemeinsame Einteilung in die beiden Klassen der einfachen „Gläubigen“ 
und der „Vollkommenen“ entgegen, die ihren Ursprung im Gnostizismus hat. Die weit- 
gehende „Verchristlichung“, die Berufung auf das Neue Testament, die wörtliche Ein- 
haltung neutestamentlicher Vorschriften (Vaterunser als einziges Gebet, Verweigerung 
des Eides usw.), die Hineinarbeitung biblischer Mythen in die eigene Kosmogonie dürfen 
nicht darüber hinwegtäuschen, daß all dies auf einem antichristlichen, gnostischen Unter- 
bau ruht, daß das Evangelium nur dazu dient, gnostische Grundanschauungen nötigen- 
falls durch allegorische Auslegung zu rechtfertigen bzw. den ebenfalls aus dem gnostischen 
Dualismus fließenden moralischen Forderungen ein christliches Ansehen zu geben. 

L. Sadnik hebt im bulgarischen Bogomilismus den von der Forschung übersehenen Ge- 
danken der Volksfrömmigkeit und Verinnerlichung des religiösen Le- 
bens hervor; außer einer regeren Anteilnahme der breiten Massen am religiösen Leben 
wäre die praktische Auswirkung der neuen Lehre vielleicht vor allem in einer sitten- 
strengeren Lebensgestaltung zu suchen. Aber wenn sich auch vielleicht der letzte Sinn 
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der Lehre den Massen der Nichteingeweihten entzog, fand sie doch in ihrem Mythos den 
Zugang zur volkstümlichen Vorstellungswelt und erhielt im Ritus ihre genaue Ent- 
sprechung. Die Bedeutung des Mythos in seinem Verhältnis zum Ritus hat erst die Arbeit 
von Soederberg in ihrer vollen Bedeutung enthüllt. Er bildet das tragende Gerüst und 
zugleich das einigende Band: für den Eingeweihten wohl nur ein Symbol gnostischer Ge- 
dankengänge, für den Gläubigen die greifbare Versinnlichung des Welt- und Menschen- 
schicksals, aber für beide Ausgangspunkt und Richtschnur ihres Verhaltens gegenüber der 
sichtbaren Welt im Sinne einer Entwertung und Herabminderung der diesseitigen Wirk- 


lichkeit. 


Die Quellen, die uns über die Geschichte des Bogomilismus Aufschluß geben, wer- 
den von Angelov und Puech eingehender geprüft. Angelov weist dabei mit Recht auf die 
Archaisierungstendenz der byzantinischen Quellen und auf das traditionelle „stehende“ 
Element der antihäretischen Literatur hin. Als die beiden wertvollsten Quellen des 
balkanısch-byzantinischen Bogomilismus erweisen sich Kozma, dessen Zeugnis (um 972) 
der Entstehungszeit des Bogomilismus am nächsten kommt, der sich auf Aussagen „be- 
kehrter“ Häretiker beruft und überdies frei ist von dem Bemühen, die neue Häresie mit 
älteren Sekten zu verknüpfen, und von den Byzantinern Euthymios Zigabenos (Anfang 
des 12. Jahrhunderts). Pech weist darauf hin, daß der Mönch Euthymios wng ITeoıßA&rrov 
(Mitte des 11. Jahrhunderts) größere Berücksichtigung verdient, während gegenüber dem 
etwa gleichzeitigen byzantinischen Polyhistor Michael Psellos Vorbehalte angebracht sind. 
Da die häresiologische Terminologie im Laufe der Zeit wechselt, gewisse Bezeichnungen 
bisweilen Mode werden, ohne daß der Veränderung der Terminologie eine Veränderung 
des Sachverhaltes entsprechen müßte, so daß man manchmal von einer offiziellen Sprach- 
regelung reden könnte, ist ihre kritische Prüfung die Voraussetzung einer sachlichen Aus- 
wertung des Quellenmaterials (z. B. Manichäismus oder Messalianismus). Der Wert des 
Synodikons des Zaren Boril (1211) wird m. E. von Obolensky überschätzt. Was den 
bosnischen Bogomilismus betrifft, haben auch unscheinbare, bisher vernachlässigte Quellen 
auf die eindringliche Befragung der Historiker hin zu sprechen begonnen und manche 
überraschende Entdeckung gebracht. In Bezug auf das Katharertum muß vor allem auf 
den „Liber de duobus principiis“ (Dondaine) als neue, authentische Quelle für die 
Kenntnis des strengen Dualismus aufmerksam gemacht werden. 


Die Herkunft des Bogomilismus, sein sektengeschichtlicher Stammbaum kann 
trotz aller Bemühungen noch immer nicht als endgültig geklärt gelten. Die Mehrzahl der 
Forscher neigt dazu, den als Religionsstifter überlieferten Pop Bogomil als geschichtliche 
Persönlichkeit, und wenn nicht als unmittelbaren Gründer, so doch als ersten Organisator 
der Sekte anzuerkennen. Das Zeugnis Kozmas als eines nur durch eine Generation von 
Bogomil getrennten und dazu gut unterrichteten Zeitgenossen wiegt schwerer als alle 
Vermutungen auf Grund späterer Überlieferung, zumal es durch das Synodikon von 1211 
bestätigt wird. Hinsichtlich der rätselhaften Gestalt des Pop Jeremija, der in späteren 
russischen Handschriften mit Bogomil in einem Zug genannt bzw. mit ihm iden- 
tifiziert wird, stellt Runciman eine kühne Hypothese auf: Jeremija hätte „ein wenig 
später“ (als Bogomil, daher von Kozma nicht genannt) die Häresie mit einem Schrifttum 
bereichert und dadurch deren Theologie verändert; er habe die Verbindung zum Mes- 
salianismus hergestellt und sei dadurch nach Bogomil „der zweite Begründer des Bogo- 
milismus“ geworden. Für eine derartige Festlegung der Rolle Jeremijas reichen die ge- 
schichtlichen Belege nicht aus. 

Abgesehen von der Fragwürdigkeit eines so entscheidenden Einflusses des Messalianis- 
mus läßt sich dagegen geltend machen: 1. die ursprüngliche Richtung des Bogomilismus 
vertrat einen gemäßigten Dualismus, nicht den strengen Dualismus, den Runciman vor- 
aussetzt und erst durch Jeremija in die monarchianische Richtung übergehen läßt. Wenn 
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auch die Klärung des Verhältnisses der beiden Strömungen im Bogomilismus bisher nicht 
gelungen ist, scheint heute jedenfalls so viel sicher, daß der Bogomilismus von Anfang an 
die später von westlichen Quellen der „ecclesia Bulgariae* zugeschriebene gemäßigte 
Variante vertrat. Will man daher von einem „Schisma“ innerhalb der Sekte sprechen, so 
wäre der absolute Dualismus der „ecclesia Dugunthiae“ die spätere Erscheinung, d. h. der 
Prozeß wäre gerade umgekehrt verlaufen. — 2. Man könnte sich ferner fragen, warum 
Jeremija, wenn er schon eine so bedeutende Rolle in der Entwicklung der Sekte gespielt 
haben soll, nicht unter den Häuptern der Ketzerbewegung auftaucht, die im Synodikon 
von 1211 aufgezählt werden. Obolensky hebt demgegenüber mit Recht hervor, daß ein 
wirklicher Bogomilismus des Jeremija nicht hinreichend bezeugt sei und wir es aller Wahr- 
scheinlichkeit nach eher mit einem Kompilator christlich-apokrypher Legenden zu tun 
haben. 

Im sektengeschichtlichen Stammbaum des Bogomilismus steht nach wie vor der Pauli- 
kianismus an der Spitze. Den Arbeiten H. Gregoires über die Quellen zur Geschichte 
dieser Sekte ist es zu danken, daß sich auch die Bogomilenforschung hinsichtlich des 
paulikianischen Anteils heute auf sicherem Boden bewegt. Die historische Verknüpfung 
ist durch die geschichtlich bezeugte Zwangsansiedlung von Paulikianern in Tihrakien ge- 
geben. Obolensky, der die Voraussetzungen eines paulikianischen Proselytismus durch 
Prüfung der politischen, sozialen und religiösen Verhältnisse im Ersten Bulgarischen Reich 
zu erschließen trachtet, mißt demselben eine übertriebene Ausbreitung bei; nach ihm wäre 
der Paulikianismus „im dritten Viertel des 9. Jahrhunderts eine starke und gefährliche 
Macht in Bulgarien gewesen“. Ausgezeichnet schildert er dafür die Anknüpfungsmöglich- 
keiten, die die soziale Wirklichkeit (zunehmende Byzantinisierung des Staates und vor 
allem der Kirche, immer größere Kluft zwischen der herrschenden Schicht und den breiten 
Massen, zwischen der hohen Geistlichkeit und dem einfachen Klerus, soziale Nöte, welt- 
flüchtige Neigungen, Mönchswesen) dem häretischen Wirken überhaupt bot. 

Der Bogomilismus ist nach Obolensky das Ergebnis einer zweifachen Umwandlung der 
Häresie um die Mitte des 10. Jahrhunderts. Paulikianische und messalianische Elemente 
seien darin zusammengeflossen, und zugleich habe die Sekte ihr spezifisch bulgarisches 
Gepräge erhalten. Die Einwirkung des Paulikianismus auf die Ausbildung der bogomili- 
schen Sekte wird von keinem Forscher mehr bestritten. Sie ist historisch von vornherein 
wahrscheinlich. Dazu kommen die Übereinstimmungen vor allem im negativen Teil der 
Lehre: Ablehnung kirchlicher Tradition und Einrichtungen, der Hierarchie und des 
Priestertums, des Kreuzes-, Bilder-- und Heiligenkultes, der Wassertaufe und der 
Eucharistie. Gemeinsam war beiden ursprünglich wohl auch die Verwerfung des ganzen 
Alten Testaments, während in der byzantinischen und westlichen Phase des Bogomilismus 
ein gewisses Schwanken festzustellen ist. Die Forderung Puechs, daß wesentliche Elemente 
einer früheren Sekte „gebündelt“ vorliegen müssen, um auf entscheidenden Anteil an der 
Bildung einer neuen Sekte schließen zu können, ist hier erfüllt. Man darf ihm daher bei- 
pflichten, wenn er den Einfluß des Paulikianismus auf die Haltung des Bogomilentums 
gegenüber der offiziellen Kirche und ihren Institutionen als wesentlich ansieht. 

Aber ein tiefgreifender und im ganzen System des Bogomilismus begründeter Unter- 
schied ist der strenge Asketismus, der dem Bogomilentum von Anfang an und durch 
die Jahrhunderte eigen ist. Puech spricht geradezu von einer „Enklave inmitten pauli- 
kianischer Entlehnungen“. Diesen Wesenszug des Bogomilentums an den Manichäismus 
anzuknüpfen als konsequente Folgerung aus dem kosmogonischen Dualismus, verbieten 
historische Wahrscheinlichkeitsgründe. Durch paulikianische Vermittlung ist er auf keinen 
Fall zu erklären. Um der Schwierigkeit beizukommen, greift man nach dem Messalia- 
nismus und will daraus den mönchisch-asketischen Zug und zugleich gewisse mystisch- 
visionäre Elemente erklären. Für Obolensky besteht kein Zweifel, daß die Sekte Bogomils 
das Ergebnis einer Vermengung des Paulikianismus mit dem Messalianismus ist. Er geht 
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dabei — völlig ungerechtfertigt — sogar so weit, in der vom Patriarchen Theophylakt 
um die Mitte des 10. Jahrhunderts gegebenen ersten Definition des Bogomilismus als 
Mischung aus Manichäismus und Paulikianismus die erste Komponente ohne weiteres dem 
Messalianismus gleichzusetzen. 

Aber so verlockend es sein mag, auf diese Weise die Entstehung des Bogomilismus 
wahrscheinlich zu machen, so sind in dieser Hinsicht schwerwiegende Bedenken nicht von 
der Hand zu weisen. Während die Berührung mit dem Paulikianismus historisch nicht 
nur möglich, sondern sogar wahrscheinlich ist und durch die erwähnten Übereinstimmun- 
gen der Lehre erhärtet wird, ist auch nach Puech „eine Begegnung mit dem Euchitismus“ 
historisch nicht belegt. Für das 10. Jahrhundert fehlt jeder Anhaltspunkt, denn die von 
Obolensky vorgenommene Gleichsetzung widerspricht dem Sprachgebrauch der Zeit. Für 
das 11. Jahrhundert beruft man sich auf die byzantinischen Schriftsteller Kedrenos und 
vor allem Psellos; aber abgesehen von der besonderen Absicht des letzteren, die den 
dokumentarischen Wert ohnehin herabmindert, sind mit den von ihm geschilderten 
Euchiten in Wirklichkeit Bogomilen gemeint (Puech). Die Beweisführung bewegt sich da- 
her im Kreise, wenn sie die von Psellos als euchitisch bezeichneten, in der Tat aber 
bogomilischen Anschauungen als Beweis eines starken Einflusses des Messalianismus auf 
das Bogomilentum verwenden wollte. Im 12. Jahrhundert wird es bei den byzantinischen 
Autoren (Anna Komnene, Euthymios Zigabenos) gang und gäbe, mit dem Messalianis- 
mus als Komponente zu operieren, und dieser Sprachgebrauch spiegelt sich zu Anfang des 
13. Jahrhunderts sogar in dem bulgarischen Synodikon wider. Puech meint nicht zu Un- 
recht, daß die Sehweise der Zeiten sich geändert habe, nicht aber der Glaube, und daß 
infolge des konventionellen Gebrauchs die Bezeichnung nicht zu wörtlich genommen 
werden dürfe. 

Ohne die Frage zu prüfen, wie weit die spätere Entwicklung des Bogomilismus im 
Sinn dieses byzantinischen Sprachgebrauchs einer immer stärkeren Annäherung und (nach 
Obolensky) schließlichen Verschmelzung mit dem Messalianismus entspricht, ist 
dessen Anteil an der Entstehung des Bogomilismus im 10. Jahrhundert zunächst zu- 
mindest zweifelhaft. Obolensky nimmt messalianischen Einfluß vor allem in Mönchs- 
kreisen an und kann sich auf Kozmas Schilderung der Verfallserscheinungen im Kloster- 
wesen berufen; dieser Einfluß hat zwar eine Parallele in der Frühzeit der messalianischen 
Sekte, kann aber, da historische Anhaltspunkte fehlen, nicht ohne weiteres auf das 
10. Jahrhundert übertragen werden. Man muß vielmehr fragen, ob und wieweit sich die 
angeblich messalianischen Elemente in das bogomilische Lehrgebäude einfügen, das schon 
bei Kozma trotz der Lückenhaftigkeit seines Berichtes wenigstens in den wesentlichen 
Punkten als eindeutig kenntliches System vor uns steht. Dasselbe deckt sich weder mit 
dem Paulikianismus noch mit dem Messalianismus und ist sich in seinem Wesensgefüge 
auch später treu geblieben. Wenn jene Elemente trotz äußerlicher Übereinstimmung nicht 
dieselbe Bedeutung, dieselbe Funktion im bogomilischen System haben wie im Messalia- 
nismus und man dennoch am Einfluß des letzteren auf die Entstehung des Bogomilismus 
festhalten will, dann ist es mindestens notwendig, eine selbständige, schöpferische Um- 
formung dieser Elemente im Sinn des eigenen Systems anzunehmen. Puech ist der einzige, 
der hinsichtlich der nichtableitbaren Elemente im Bogomilismus diesen Standpunkt nach- 
drücklich vertritt. 

Um über das Verhältnis des Bogomilentums zum Messalianismus (Euchitismus) eine 
klarere Vorstellung zu gewinnen, verdienten vor allem drei Züge eingehender geprüft zu 
werden, als es hier möglich ist: der Asketismus, die Heilslehre und die Dämonologie der 
beiden Sekten. Andere Berührungspunkte, etwa die Geringschätzung der Kirchenordnung 
und der Sakramente im Messalianismus, erklären sich ohne Zuhilfenahme des letzteren 
einfacher und besser durch paulikianischen Einfluß. Der Asketismus der Bogomilen 
ergibt sich mit zwingender Konsequenz aus ihrer dualistischen Grundauffassung. Meta- 
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physik und Moral, Anthropologie und praktische Lebensvorschriften sind fest gefügt, aus 
einem Guß. Gerade in dieser Einheit darf man einen Wesenszug der neuen Sekte sehen. 
Die asketischen Forderungen sind die Folge der Glaubensüberzeugung, daß die sichtbare 
Welt Schöpfung und Herrschaftsbereich des Satans ist. Von dieser Grundlehre sind in 
gleicher Weise Lebensanschauung und Lebenshaltung des Bogomilen von Anfang an be- 
stimmt. Eine Entwicklung im Sinn einer Lockerung der asketischen Forderungen ist 
wenigstens dem Grundsatz nach auch später nirgends festzustellen. Der sittenstrenge 
Lebenswandel der „Vollkommenen“ ist und bleibt oberstes Gesetz und wird im all- 
gemeinen auch von der Mitwelt mit Anerkennung vermerkt. Was in West und Ost da- 
gegen angeführt wird, gibt uns durchaus kein Recht, verallgemeinernde Schlüsse zu ziehen. 

Andererseits ist vieles von dem, was uns im 14. Jahrhundert in Bulgarien unter dem 
Namen „Bogomilen“ entgegentritt, nur mehr mit Vorbehalt der ursprünglichen Sekte 
gleichzusetzen. Wesentlich ist, daß nach der bogomilischen Lehre das ganze Leben einer 
strengen Askese geweiht ist, nicht in christlichem Sinn, sondern um der Berührung mit 
der teuflischen Welt zu entgehen; nach Erreichung des Vollkommenheitsgrades durch die 
Initiation werden diese Forderungen nur noch strenger, und sie erhalten in der kathari- 
schen „endura“ ihre letzte Zuspitzung. Von der Lehre des Messalianismus dagegen — wie 
sich die Praxis dazu verhielt, ist hier weniger belangvoll — wird ein streng asketisches 
Leben nur als Vorbereitung und Vorbedingung der Vollkommenheit verlangt. Mit dieser 
erhält aber der Messalianer seine volle Handlungsfreiheit zurück. 

Wie tiefgreifend dieser Unterschied ist, wird erst deutlich, wenn er zu der entsprechen- 
den Heilslehre in Beziehung gesetzt wird. Der Messalianer bezeugt, wie Puech betont, 
der Welt gegenüber eher Gleichgültigkeit als Haß; das Fehlen einer dualistischen Kos- 
mogonie ist zugleich Grund und Ausdruck dieser Welthaltung. Er predigt bestenfalls 
einen „anthropologischen Dualismus“, nach welchem in jedem Menschen ein Dämon 
wohnt, der durch ständiges Gebet ausgetrieben wird. Mit seiner Austreibung wird das 
Heil verwirklicht, die Seele ist befreit und künftig keiner Sünde mehr fähig. Demgegen- 
über ist in der „Geisttaufe“, der reieiwors, dem consolamentum der Katharer der Bezug 
auf das Transkosmische wesentlich, das Seelendrama ist die individuelle Wiederholung 
des kosmischen Dramas. Die Geisttaufe stellt durch Übertragung des Heiligen Geistes den 
Zustand vor dem Fall wieder her, ist als Wiedervereinigung der Seele mit dem himm- 
lischen Geist als höherem Ich und zugleich universalem Prinzip eine Vorwegnahme des 
himmlischen Zustandes. Dieser Zustand der „Vollkommenheit“ wird nur durch strengste 
Enthaltung bewahrt. Ganz im Gegensatz zum Messalianismus erscheint hier die Askese 
in der Vorbereitungsphase mehr als eine Prüfung des Novizen, ob er der Weihe würdig 
"und die Pflichten des „Vollkommenen“ zu erfüllen imstande ist. Ihren eigentlichen Sinn 
offenbart sie gerade nach der Erreichung der Vollkommenheit. Diese gegensätzliche 
Einschätzung ist so eng mit dem Grunddogma des Bogomilismus und seiner Mythologie 
verwachsen, daß man sich nicht damit zufrieden geben darf, den Asketismus nur als ein 
dem Paulikianismus aufgepfropftes messalianisches Reis aufzufassen. 

Schwierigkeiten bereitet der Dämonenglaube. Außer Kozmas Andeutungen 
scheinen Einzelheiten bei Euthymios Zigabenos den Bericht von Psellos zu stützen. Messa- 
lianisch mutet zunächst die Vorstellung an, daß der Teufel von der Zeugung an bis zur 
Geburt beim Menschen weile, wie ähnliches für den späteren Bogomilismus in Bulgarien 
und für das Katharertum belegt ist. Aber eine Gleichsetzung mit dem individuellen 
Dämon der Messalianer ist daraus kaum abzuleiten. Vielleicht ist diese Vorstellung nur 
der vergröberte Ausdruck der wiederum mit der Grundlehre des Bogomilentums zu- 
sammenhängenden Auffassung, daß der Böse bei der Zeugung des Menschen mitwirkt, 
um auf diese Weise seine Herrschaft über die Seelen zu verewigen. Sie stünde dann in 
engster Beziehung zur Ablehnung der Ehe und Fortpflanzung ‘und dem Verbot des 
Fleischgenusses. Freilich könnte man sich auf des Euthymios Zigabenos Aussage berufen, daß 
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— nach bogomilischer Lehre — in jedem Nichtbogomilen ein Dämon wohne, Trotzdem 
darf meiner Ansicht nach die Bedeutung. der Dämonologie im Bogomilentum nicht über- 
schätzt werden. Gewiß mochte der Glaube an Satan als „den Herrn dieser Welt“, der 
mit dem Schöpfer der Genesis, Jahwe, gleichgesetzt und dem die Eingebung des Gesetzes 
Mosis zugeschrieben wird, und an seine Helfershelfer vor allem im volkstümlichen Denken 
den Dämonenglauben stärken und außer Furcht auch eine respektvolle, leicht als Teufels- 
verehrung angesehene Hochachtung erzeugen. Noch heute meint ja der balkanische Bauer, 
daß es bisweilen ratsam sei, „auch dem Teufel eine Kerze anzuzünden“. Die Verquickung 
mit älteren, aus dem Heidentum ererbten dämonologischen Vorstellungen ist hier nicht 
ganz ausgeschlossen, so vorsichtig man sonst auch bei der Heranziehung der altslavischen 
Religion sein sollte. (Eine Anknüpfung an die heidnische Religion der Protobulgaren 
kommt überhaupt nicht in Frage!.) 

Vielleicht würde eine genaue Analyse des einschlägigen Materials und ein Vergleich 
mit sonstigen Zeugnissen über den Dämonenglauben in Byzanz manchen Aufschluß 
bringen. Es scheint mir nicht ausgeschlossen, daß die Vorstellung des Bösen als der in 
Welt und Kirche sich manifestierenden Macht manchmal nachträglich individualisiert, 
übertragen gedachte oder volkstümliche Außerungen des Glaubens an die Herrschaft des 
Bösen von den Gegnern buchstäblich gedeutet wurden. Jedenfalls bedarf dieser Punkt 
einer näheren Klärung. Wesentlich ist wieder, daß im Bogomilismus kein Exorzismus 
bezeugt ist; der der Aufnahme vorangehende Reinigungsritus dürfte doch eher symbo- 
lische Bedeutung haben. Das Beten — als Gebet kennt auch der Messalianismus wie der 
Bogomile nur das Vaterunser — ist im Bogomilentum, wie es scheint, nach Gebetszeiten 
geregelt. Es ist ein wichtiger Teil des Ritus, aber weder ist wie beim Messalianismus von 
„ständigem“ Beten die Rede noch dient das Gebet der Dämonenaustreibung, sondern er- 
weist sich als Erfüllung eines neutestamentlichen Gebotes. Noch wichtiger ist der Um- 
stand, daß der Aufnahmeritus von der Vorstellung eines individuellen Dämons nichts 
weiß, sondern im Geist einer völlig anderen Soteriologie beherrscht ist von den gnostischen 
Vorstellungen der ascensio, der Inthronisierung, überhaupt einer Wiederherstellung des 
transkosmischen Zustandes. | 

Aus diesen Gründen kann von einer bloß mechanischen Zusammenfügung von Ele- 
menten verschiedener Lehren im Bogomilismus nicht die Rede sein. Als ein weiterer, dem 
Messalianismus verwandter Zug werden bisweilen gewisse mystische Elemente angeführt 
(Gottesschau, überhaupt das Visionäre, prophetische Gabe usw.). Was darüber bei ver- 
schiedenen Autoren berichtet wird, ist nicht sehr umfang- und aufschlußreich. Kozmas 
Andeutungen (Himmelsbewohner, Wissen um Vorgänge im Himmel) würde ich als 
tendenziös vergröberte Wiedergabe der bogomilischen Überzeugung betrachten, daß sie 
allein im Besitz der Gnosis sind. Des Euthymios Zigabenos Anspielung auf die Vision 
der Dreifaltigkeit ist für die Denkweise des Bogomilismus zu primitiv, wenn sie nicht als 
Symbol des Emanations- bzw. Subordinationsgedankens, d. h. esoterisch gefaßt wird. 
Außer Kniebeugungen und ev. Wendung gegen Osten ist im Ritus nichts bezeugt, was an 
den „Enthusiasmus“ der Messalianer erinnert. Im Gegenteil: der bogomilische Ritus ist 
von einer herben Einfachheit und nahezu Nüchternheit und entspricht damit völlig der 
Lehre und Lebenshaltung. Es ist natürlich möglich, daß in späterer Zeit andere Strömun- 
gen, etwa hesychastische im 14. Jahrhundert, ihren Einfluß geltend gemacht haben, aber 
dies wäre eher ein Beweis, daß der Bogomilismus angefangen hatte, sich seinem eigent- 
lichen Wesen zu entfremden. Wesenhaft ist für den Bogomilismus das „höhere Wissen“, 
die Gnosis in ihrer zugleich mythologischen und soteriologischen Bedeutung. Das Suchen 
nach individuellem Erlebnis, Gemütserschütterungen, ekstatischen Zuständen ist dem 
Wesen des Bogomilismus fremd geblieben. 


1 Die beste Übersicht über die Religion der Protobulgaren bietet V. Be$evliev, Verata na purvo- 
bulgarit& (God. Sof. Un., Ist.-fil. fak., Bd. XXXV [1939], Abh. 1 [S. 1—63]). > 
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Auf diese Schwierigkeiten bei der Zuhilfenahme des Messalianismus zur Aufhellung 
der Genealogie des Bogomilismus mußte hingewiesen werden, da sonst auch die Betrach- 
tung seiner Entwicklung leicht auf falsche Bahnen geraten kann. So notwendig es ist, das 
Entwicklungsmoment in der Geschichte des Bogomilismus im Auge zu behalten — z. B. 
hinsichtlich des Kanons der heiligen Schriften, der Vorstellung von Johannes dem Täufer 
und der Jungfrau Maria ist tatsächlich im Laufe der Zeit eine tolerantere Haltung fest- 
zustellen —, ist jedoch auch dabei Wesentliches und weniger Wesentliches wohl zu unter- 
scheiden. Bisweilen wird man den Eindruck nicht los, daß im Gegensatz zur früheren 
Gepflogenheit heute der Entwicklungsgedanke übertrieben wird. Gewiß ist man durch die 
historische Dokumentation versucht, das bei Kozma Fehlende und erst bei byzantinischen 
Autoren ausdrücklich Erwähnte als Beweis einer allmählichen Bereicherung und Aus- 
gestaltung anzusehen. Besonders Obolensky sucht die wesentliche Phase der weiteren Ent- 
wicklung in dem Einfluß byzantinischer theologischer Spekulation. Kozma, der überhaupt 
vieles bewußt verschweigt, hat uns z. B. die Nacherzählung des Mythos vorenthalten. 
Aber die Andeutungen reichen immerhin aus, um Pech behaupten zu lassen, das bei 
Kozma Gesagte schließe den Mythos ein. Mit Pech stehe ich nicht an, die Erwähnung 
derer, die im Teufel den älteren Sohn (Gottes) sehen, bei Johannes dem Exarchen (d.h. 
vor 927) auf die Bogomilen zu beziehen, zumal diese Anschauung nach Puech zu den 
nicht weiter ableitbaren Elementen des bogomilischen Systems gehört. Der Doketismus, 
der im Synodikon von 1211 ausdrücklich Bogomil zugeschrieben und verurteilt wird, ist 
z. B. aus Kozma nicht zu entnehmen, aber die Verweigerung der Muttergottesverehrung 
läßt darauf schließen, und überhaupt wäre die bogomilische Vorstellung von der Materie 
mit einer anderen als der doketischen Auffassung Christi kaum zu vereinbaren. Kozma 
spricht auch nicht von der üblichen Einteilung der Bogomilen in die beiden Klassen der 
einfachen Gläubigen und der Vollkommenen (credentes — perfecti), wie wir überhaupt 
fast nichts über die ursprüngliche Organisation der Sekte erfahren. Aber nach unserer 
Kenntnis der bogomilischen Kirchen dürften sich die asketischen Forderungen in ihrer 
strengen Form doch nur an eine kleinere Klasse gewandt haben. Gewisse Widersprüche 
bei Kozma selbst setzen diese Zweiteilung voraus. Wenn er den Häretikern einerseits 
vorhält, daß sie die Handarbeit verabscheuen, von Haus zu Haus wandern und anderen 
zur Last fallen, dann aber wieder behauptet, daß sie sogar die höchsten Feiertage durch 
Arbeit entheiligen, so findet dieser scheinbare Widerspruch seine natürliche Lösung in 
dem z. B. bei den Katharern ausdrücklich bezeugten Brauch, wonac sich die Vollkom- 
menen jeder physischen Arbeit zu enthalten haben, während die übrigen verpflichtet sind, 
für ihr Auskommen zu sorgen. Der Vorwurf der Arbeitsscheu bezieht sich demnach wohl 
nur auf die „Vollkommenen“ und ihre Tätigkeit als Wanderprediger nach apostolischem 
Vorbild. 

Obolensky nimmt an, daß der Bogomilismus in Byzanz „eine verwickeltere Theologie 
und Kosmogonie“ und „durch Berührung mit der orthodoxen Theologie und Religions- 
philosophie den Charakter einer philosophischen Sekte“ erhalten habe. Theologische 
Schulung und spekulatives Interesse lenkten die Aufmerksamkeit der byzantinischen 
Gegner zweifellos auf die dogmatische Seite der bogomilischen Lehre, zumal sie mit ihren 
Schriften einen ganz anderen Zweck verfolgten als Kozma, der nicht so sehr die Geheim- 
lehre der Bogomilen, die vielleicht auf manchen Leser verführerisch gewirkt hätte, ent- 
hüllen als vielmehr ihrem schädlichen Einfluß in der Kirche entgegentreten wollte, Es ist 
gleichzeitig zu bedenken, daß der Mythos seinem Wesen nach eine verhältnismäßig freie 
Ausgestaltung der Einzelheiten verträgt, ohne dadurch in seinem innersten Grund ver- 
ändert zu werden. Dabei bringt Obolensky nicht etwa das Aufkommen des absoluten 
Dualismus mit dieser byzantinischen Entwicklungsphase in Zusammenhang. Er glaubt 
überhaupt nicht an eine Entwicklung im Sinn einer späteren Spaltung, sondern sieht in 
dem sog. Schisma den ursprünglichen Gegensatz zwischen Paulikianismus und Bogomilis- 
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mus weiterleben. Auch hinsichtlich des Ritus meint er, das Bogomilentum habe in seiner 
ersten bulgarischen Phase (10, Jahrhundert) mit Beichte und Gebet nur ein sehr rudimen- 
täres Rituell besessen, und die eigentlichen Initiationsriten (Bartiopa, relslooı,) 
seien erst später in Byzanz unter orthodoxem Einfluß aufgekommen. Auch hier berechtigt 
die Beschtung des Systermcharakters der bogomilischen Lehre zum Widerspruch, Wir 
wissen zwar nicht, wie die Initiationsriten zur Zeit Kozmas gehandhabt wurden, aber 
eine von der später bezeugten Geisttaufe wahrscheinlich nicht allzu verschiedene Form 

. der Initiation dürfte von Anfang an bestanden haben. Schon ein Vergleich des für Byzanz 
durch Euthymios Zigabenos und bruchstükhaft bei Euthymios tig Heofifmum, für 

Bosnien in der Radoslav-Handschrift und für den Westen im Katharerritual Bezeugten 
deutet auf einen mit wenig Elementen arbeitenden und in den wichtigsten Momenten 
gleichbleibenden Ritus. Vielleicht darf man sogar Kozmas Kußerung über das „Leben 
nach dem Geiste“ und über die Selbstbezeichnung der Bogomilen als „Himmelsbewohner“ 

auf die Stufe der Eingeweihten beziehen. 

Hier können nicht alle bisherigen Hypothesen und Erklärungsversuche in ihrem Für 
und Wider erörtert werden. Die meisten Forscher (Angelov, Obolensky, Runciman, 
Puech) schen im Bogomilentum den Einfluß des Paulikianismus vorherrschen, wenngleich die 
Behauptung Runcimans, daß sich bei Kozma nichts findet, was nicht auch auf die Pauli- 
kianer anzuwenden wäre, übertrieben scheint; sie nehmen aber meist, um die unleugbaren 
Unterschiede zu erklären, den Messalianismus zu Hilfe, Puech weist außerdem auf Be- 
rührungspunkte mit dem Manichäismus hin und stellt daneben die nicht weiter ableit- 
baren Elemente des Bogomilismus heraus. Jedenfalls ist schon für die Entstehungsphase 
nicht mit einer bloß reformierten früheren Sekte oder mit der mechanischen Verbindung 
heterogener Elemente aus verschiedenen älteren Sekten, sondern mit einem beträchtlichen 
schöpferischen Anteil des Sektengründers zu rechnen. Der Bogomilismus steht schon bei 
Kozma als eigenes religiöses System vor uns. Wenn auch die darin zusammengefügten 

“ Elemente bündelweise oder einzeln in anderen Sekten nachgewiesen werden können, so 
ist doch der Zusammenhang, das innere Gefüge der Lehre bereits bei ihrem ersten Auf- 
treten von spezifischer Art. Man tut daher besser, die Entstehung der Sekte mit einem 
Kristallisationsprozeß zu vergleichen. Andernfalls übersieht man zu leicht die strenge 

Geschlossenheit, die innere Konsequenz, die sowohl den Paulikianismus als auch den 
Messalianismus übertrifft und wenigstens typologisch an den Manichäismus denken läßt. 

Angelov sucht in Byzanz den „ideologischen Ursprung“ des Bogomilismus, der für 
ihn „ein Sammelbeken vieler häretischer Bewegungen“ ist. Nach ihm wäre im Laufe des 

9, Jahrhunderts in Kleinasien eine neue religiöse Bewegung aufgekommen, welche eine 
ideologische Mischung der beiden Häresien (des Paulikianismus und Messalianismus) dar- 
stellte und die Grundlage des im 10, Jahrhundert stark um sich greifenden Bogomilismus 
auf der Balkanhalbinsel bildete. Die von Angelov worausgeserzte Zwischenstufe bedarf 
des historischen Nachweises. Sie widerspricht der vorhin gegebenen Charakteristik 
des ursprünglichen Bogomilismus. Immerhin muß selbst Angelov „die wichtige Rolle und 
reformatorische Tätigkeit des Popen Bogomil“ anerkennen, 
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Die schwierigste Frage bilder das sog. „Schisma“ im Bogomilismus, die Aus 
bildung zweier Richtungen, von denen die eine, nach westlichen Zeugnissen in der „ecclesia 
Dugunthiae“ verkörpert, den strengen, die andere, von der „ecclesia Bulgariae“ ver- 
treten, den gemäßigten Dualismus, den sog. Monarchianismus gelehrt hätte. Wichtig ist 
diese Frage insofern, als das östliche Schisma nach unserer bisherigen Kenntnis den Anlaß 
gab zu einer entsprechenden Aufspaltung der westlichen neumanichäischen Kirchen (Kon- 
zil von St. Felix de Caraman 1167). Obolensky schlägt eine einfache Lösung vor, die aber 
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letzten Endes auf eine Verwechslung der streng dualistischen bogomilischen Kirche mit 
dem Paulikianismus hinausliefe. Nach seiner Meinung ist Mazedonien die Wiege des 
Bogomilismus, was er mit geographischen und historischen Argumenten wahrscheinlich 
macht; die gemäßigte „ecclesia Bulgariae“ wäre die ursprüngliche Kirche Bogomils, die in 
Mazedonien beheimatet war und blieb. (In diesem Zusammenhang mag erwähnt werden, 
daß die Sprache Kozmas nach Vaillants Untersuchungen typisch ostbulgarische Merkmale 
aufweist, so daß dessen Arbeitsfeld doch wohl kaum in Mazedonien zu suchen ist; dies 
würde aber der These Obolenskys nicht unbedingt widersprechen.) Dagegen sei die streng 
dualistische „ecclesia Dugunthiae“ auf eine Paulikianergemeinde in Thrakien, vielleicht 
eine spätere und lokale Entwicklung des Bogomilentums unter dem Einfluß des Pauli- 
kianismus zu beziehen. Mit anderen Worten: Obolensky leugnet eine spontane Spaltung 
innerhalb des Bogomilentums selbst. Entsprechend muß er auch eine der bisherigen ent- 
gegengesetzte Lokalisierung der beiden Kirchen vornehmen. 

Runciman vertritt einen fast diametral entgegengesetzten Standpunkt. Ihm zufolge 
wäre die letztgenannte Kirche die ursprüngliche Kirche Bogomils mit streng dualistischer 
Lehre, während sich die „bulgarische“ Kirche als Neuerung im 11. Jahrhundert durch 
Kontamination mit dem byzantinischen Messalianismus herausgebildet hätte. In Über- 
einstimmung damit entscheidet er sich auch für eine andere Lokalisierung der beiden Kir- 
chen. Die Streitfrage ist demnach durchaus nicht gelöst. Als gesichert darf gelten, daß 
Bogomii den gemäßigten Dualismus vertrat; bei XKozma und in den byzantinischen Quel- 
len tritt uns die bogomilische Lehre in dieser Gestalt entgegen (Puech). Damit wird der 
erste Ansatz Runcimans hinfällig. Was den Lösungsvorschlag Obolenskys betrifft, lassen 
uns die östlichen Quellen im Stich. An und für sich scheint seine Hypothese deshalb nicht 
überzeugend, weil man bei den verhältnismäßig engen Beziehungen zwischen östlichem 
und westlihem Bogomilismus annehmen möchte, daß die gegenseitige Kenntnis aus- 
gereicht hätte, um eine solche „Verwechslung“ auszuschließen. Die mit der Hypothese 
Obolenskys sich aufdrängende Notwendigkeit, den Dualismus des Paulikianismus und 
des strengen Katharertums eingehend zu vergleichen, sei hier nur angedeutet; das Er- 
gebnis dürfte eher negativ ausfallen. Letzterem fehlen vor allem die typisch paulikiani- 
schen Züge der praktischen Lebensgestaltung. Außerdem ist der Hinweis der westlichen 
Quellen wohl kaum anders zu verstehen, als daß es sich um zwei verwandte Kirchen 
gleichen Ursprunges handelt. Damit gelangt man jedoch wieder zur Annahme eines 
„Schismas“ innerhalb des Bogomilismus selbst, das — entgegen Runcimans Annahme — 
von der gemäßigten zur absoluten Richtung geführt hätte, sich aber historisch nicht in 
seinem Zustandekommen, sondern nur in den westlichen Auswirkungen erkennen läßt. 
Da Runcimans Versuch, die Schwierigkeit durch Einschaltung des Popen Jeremija als 
zweiten Gründers des Bogomilismus zu beheben, unannehmbar ist, muß die Streitfrage 
auch weiterhin als offen betrachtet werden. 


Nördlich Bulgariens kann von einer wirklichen bogomilischen Häresie nirgends die 
Rede sein, auch nicht in Rußland, trotz der großen Verbreitung apokrypher Literatur 
mit z. T. bogomilischen Anklängen. Was bei russischen Sekten als bogomilisch ange- 
sprochen werden könnte, sind meist einzelne, aus dem System herausgelöste Elemente, die 
nicht ausschließlich und noch weniger spezifisch bogomilisch sind und die vor allem mit 
ausgesprochen nichtbogomilischen Elementen Hand in Hand gehen, während die wesen- 
haft bogomilischen Lehren in der Regel fehlen. Immerhin hat der Traktat Kozmas in der 
russischen Sektenentwicklung zu Ende des 15. Jahrhunderts eine gewisse Rolle gespielt, 
die auch für die Textüberlieferung bedeutsam wurde!. 


1 Außer der dankenswerten Zusammenstellung bei Obolensky (Anhang IV) wäre jetzt noch zu 
vergleichen, was A. M. Ammann in seinem soeben erschienenen „Abriß der ostslavischen Kirchen- 
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Runciman bezieht auch Bosnien und die westlichen Katharer in seine Darstellung 
ein, gibt also einen Gesamtüberblick von den Anfängen des gnostischen Denkens bis zum 
Untergang der neumanichäischen Kirchen. In Serbien, wo der Bogomilismus unter der 
Regierung Stephan Nemanjas (1168—1196) Einfluß gewannn, aber sofort energisch nieder- 
geschlagen wurde, entzog vor allem die eng mit dem Staat verbundene, aber im Grunde 
nationale Kirche des hl. Sava seiner weiteren Tätigkeit den Boden. Wenn trotzdem im 
Gesetzbuch des Zaren Stephan Duschan (1349) Paragraphen gegen die „babunische 
Häresie“ erscheinen, hängt dies zweifellos mit der Ausdehnung des Nemanjidenreiches 
auf bogomilisch durchsetzte, ehedem bulgarische oder byzantinische Provinzen zusammen. 
Hinsichtlich Bosniens stützt sich Runciman in der Hauptsache noch auf die ältereLiteratur 
und gibt infolgedessen mehr ein Gemälde der politischen Entwicklung im Zusammen- 
hang mit kirchlichen Fragen. Es ersteht das bereits vertraute BildständigenSchwan- 
kens zwischen Rom und der Häresie, zwischen erzwungener Schein- 
bekehrung und erneutem Abfall, des Widerspiels päpstlich-ungari- 
scher und nationalbosnischer Politik, des Gegensatzes zwischen 
Königtum und Adel. 

Auf einzelne Mißverstänisse Runcimans (Vukans Brief an den Papst 1199 allzu wört- 
lich genommen; Deutung des Namens Drugunthia usw.) sei hier nicht eingegangen. Der 
Verfasser läßt immerhin die wichtige Rolle hervortreten, die die mittelalterliche bosnische 
Kirche der Patarener in der Politik und im nationalen Leben vom 13. bis 15. Jahrhundert 
gespielt hat, besonders in der eigenartigen Verbindung von Häresie und bosnischem 
Patriotismus, der das .bosnische Bogomilentum seine Dauer und Bedeutung verdankt. 
Wenn Runciman glaubt, daß das bosnische Kirchenproblem letzten Endes dunkel bleibe, 
und Obolensky behauptet, daß es die beachtlichen Unterschiede in der Lehre der Bogo- 
milen und der bosnischen Patarener unmöglich machten, die letzteren einfach als einen Teil 
der „Bogomilenfrage“ zu behandeln, so ist dieser Standpunkt durch die jugoslavische 
Geschichtsforschung des letzten Jahrzehnts überholt, denn sie hat endgültig den ein- 
.deutig häretischen, und zwar bogomilischen Charakter der bosnischen Kirche er- 
wiesen. 


Da damit ein geschichtliches „Rätsel“ seine Lösung erhält und gleichzeitig auf das Bogo- 
milentum neues Licht fällt, da andererseits eine Zusammenfassung der z. T. ziemlich weit 
verstreuten Ergebnisse bisher nicht versucht worden ist, sei es gestattet, über die süd- 
slavische Forschung zum bosnischen Patarenertum etwas ausführlicher zu berichten. 

Wie Blagoev (1923) den häretischen Charakter der bulgarischen Bogomilen geleugnet 
hat — er hätte sich auf den Deutschen J. L. Oeder (1743) als Vorgänger berufen kön- 
nen —, stellte V. Glusac (1924) die These auf, daß die bosnische Kirche eine recht- 
gläubige, orthodoxe Kirche gewesen sei, ähnlich der serbischen Sava-Kirche, und daß ihre 
angebliche Häresie auf einer Verleumdung durch die Westkirche beruhe. Damit schien die 
Kluft zwischen den Standpunkten von Petranovie (1867) und Racki wieder aufgerissen 
und die Forschung auf ihre Ausgangsstellung zurückverwiesen. Zur Erhärtung seiner 
These sammelte Glufac aus der bosnischen Vergangenheit diejenigen Einzelheiten, die 
die Behauptungen der katholischen Quellen, auf denen Ralki vorwiegend sein Patarener- 
bild aufgebaut hatte, Lügen zu strafen schienen (Verwendung des Kreuzes, Eidesleistung 
usw.). In seinem neuesten Werk, das die Kirchengeschichte des Balkans einbezieht, hält 
Glu$ac noch 1945 an seiner ursprünglichen Ansicht fest und erklärt — auch unter Be- 
rufung auf Blagoev — die gesamte Bogomilenfrage für eine mönchische Mystifikation. 
Inzwischen hatte sich auf kroatischer Seite der Historiker Jaroslav Sidak (seit 1937) 
wiederholt mit der Frage der bosnischen Kirche befaßt, indem er die bisherigen in der 


geschichte“ (Wien 1950) S. 394 über die „enthusiastische“ Sekte der Chlysten sagt, bei der nach 
Graß ganz deutlich auch „messalianische und bogomilische Züge“ in Erscheinung treten. 
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Patarenerforschung vorgebrachten Thesen und Argumente einer Prüfung unterzog, und 
war dabei zu einem Ergebnis gekommen, das Glu$ac in einer Hinsicht recht gab, gleich- 
zeitig aber eine entgegengesetzte Wesensbestimmung der bosnischen Kirche zutage för- 
derte. Er leugnete nämlich ebenfalls den häretischen Charakter derselben, erblickte je- 
doch darin eine im Wesen und Ursprung katholische, aber selbständig weiterentwickelte 
Landeskirche, die nur den Primat des Papstes nicht anerkannte und daher am ehesten 
dem Altkatholizismus vergleichbar wäre. 

Die meisten Historiker brachten es nicht über sich, sich dem einen oder anderen Stand- 
punkt anzuschließen, sondern behielten — höchstens mit gewissen Vorbehalten — Rackis 
Meinung vom häretischen Charakter der bosnischen Kirche des Mittelalters bei. So etwa 
auch Corovic in seiner „Geschichte Bosniens“ (1940). Nur Truhelka näherte sich während 
des Krieges der Auffassung Sidaks. In dieser verworrenen Lage beschritten die jugoslavi- 
schen Historiker sofort nach dem Krieg den einzig möglichen Weg. Man ging unmittelbar 
auf die vermeintlich so dürftigen einheimischen Quellen selbst zurück, erforschte sie unvor- 
eingenommen und mit präziser Fragestellung und gelangte dadurch zu gesicherten Ergeb- 
nissen, die sich allmählich zu einem lebendigen und wahrheitsgetreuen Bilde des bos- 
nischen Bogomilismus zusammenfügen. 


So stellte der bekannte Rechtshistoriker Al. Solovjev die Frage: Haben die Bogomilen 
das Kreuz verehrt? In der Ablehnung des Kreuzes waren sich, und zwar mit derselben 
Begründung, Paulikianer, östliche Bogomilen und Katharer einig. Nach Ausweis der 
katholischen Quellen war das Kreuz auch für die bosnischen Patarener „caracter diaboli“. 
Nun erscheint aber das Kreuz in vielen bosnischen Urkunden, und zwar sowohl zu Anfang 
als auch in der sanctio, ferner auf Grabsteinen als Zierat, symbolische Invokation oder 
direkt als Grabkreuz. Solovjev untersucht unter diesem Gesichtspunkt Urkunden und 
Grabdenkmäler. Er stellt dabei fest: die von Ragusanern geschriebenen Urkunden der 
bosnischen Bane weisen das Kreuz auf, während es die von Bosniern geschriebenen ver- 
meiden. In den pro foro interno bestimmten Urkunden des 14. Jahrhunderts fehlt das 
Kreuz, dagegen schwankt der Gebrauch in den Urkunden von zwischenstaatlichem 
Charakter. Bezeichnend ist, daß selbst in den Urkunden der zum Katholizismus über- 
getretenen Könige das Kreuz nicht erscheint, wenn sie an einheimische Adelige gerichtet 
sind, und zwar weder zu Anfang noch in der sanctio. D. h. im Schriftverkehr mit dem 
Adel mußten die Herrscher ohne Rücksicht auf ihre eigene Religionszugehörigkeit dem 
häretischen Brauch des Landes Rechnung tragen. 

Das an sonstigen Baudenkmälern so arme mittelalterliche Bosnien und Hum (Herzego- 
vina) bewahrt in seinen ungefähr 27000 Grabdenkmälern (Grabplatten, Sarko- 
phagen, Säulen und Kreuzen) ein einzigartiges Stück Vergangenheit. Geographisch 
ist die Verbreitung in den Kerngebieten am dichtesten (allein in vier Bezirken Mittel- 
bosniens 69 v. H.); sie deckt sich mit dem Hauptgebiet der ehemaligen bosnischen Kirche 
und nimmt in jenen Bezirken ab, die der Jurisdiktion außerbosnischer Bistümer unter- 
standen bzw. wo sich der franziskanische Einfluß stärker auswirkte. Etwa der dreißigste 
Teil trägt eine eigenartige Ornamentik. Dabei handelt es sich, wie die Darstellungen von 
Jagd-, Kriegs- und ähnlichen Szenen beweisen, größtenteils um Gräber des Adels. Christ- 
liche Symbole fehlen nicht ganz, sind aber verhältnismäßig selten. Die Gräber der Ver- 
treter der bosnischen Kirche, soweit deren Zugehörigkeit durch den Titel gost („Gast“) 
oder starac („Alter“) in der Inschrift belegt ist, tragen kein Kreuz. Die Grabsäule des 
gost Milutin zeigt den Bestatteten in kurzem Gewand, mit einem an den katharischen 
Einkleidungsritus gemahnenden Gürtel, in der einen Hand ein Buch, in der anderen einen 
Stab. Bis heute konnte kein Grab eines djed (did), d. h. des Oberhauptes der bosnischen 
Kirche, identifiziert werden, da entsprechende Inschriften fehlen. Es ist aber anzunehmen, 
daß eine bestimmte Symbolik (Stab von der Form T, wie er auch in der westlichen Kirche 
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bis zum 12. Jahrhundert gebräuchlich war, oder Hand, die einen Stab hält) auf das 
anonyme Grab eines djed hinweisen. Auch sonst verdienen die eigenartigen, fast nirgends 
in Europa wiederkehrenden Symbole, wie Solovjev mit Recht hervorhebt, eine ein- 
gehende Untersuchung. Auch auf den Gräbern des Adels, die eine Inschrift tragen, fehlt 
in ungefähr 60 v. H. der Fälle das Kreuz; wenn es erscheint — meist nur als kleines 
Kreuz zu Anfang der Inschrift —, weist es manchmal eigenartige Formen auf. Keines- 
falls bestätigen die Ergebnisse die Schlußfolgerungen von Glusac und Sidak. 

In Hum (Herzegovina) finden sich nun auch Grabkreuze von eigentümlich anthropo- 
morpher Gestalt. Der obere Teil des Längsbalkens enthält Andeutungen von Augen und 
Mund, die Enden des Querbalkens sind abgerundet oder erinnern an breite Ärmel. Diese 
sonderbaren Formen hatten schon früher die Aufmerksamkeit Truhelkas, des verdien- 
testen Forschers auf diesem Gebiet, erregt. Solovjev versucht, das Rätsel zu lösen, indem 
er diesen im wesentlichen auf Hum beschränkten Typ mit dem Doketismus in Zusam- 
menhang bringt und sich auf P. Siculus beruft, nach welchem der Paulikianer Gegnesius 
unter dem Kreuz „Christus mit ausgestreckten Armen“ verstanden habe. Diese Erklärung 
ist sehr ansprechend, das Mißliche ist nur, daß für die Bogomilen selbst diese Auslegung 
des Kreuzes als Christus (eis oravgoö oyjua) nicht bezeugt ist. Solovjev möchte damit 
nicht nur die menschenähnlichen Grabkreuze, sondern auch die eigentümliche Form des 
Kreuzes in gewissen Urkunden aus Hum erklären. 


In einem weiteren wertvollen Beitrag klärt der Belgrader Historiker M. Dinic 
endgültig die Frage, ob die bosnischen Patarener den Eid leisten durften. Daß der Eid 
den Bogomilen untersagt war, geht aus Katharerquellen einwandfrei hervor und dürfte 
auch für die östlichen Bogomilen zutreffen. Von den bosnischen Patarenern wird in latei- 
nischen Quellen dasselbe behauptet. Dinid hat nun in ragusanischen Akten eindeutige Be- 
weise dafür gefunden, daß „eine der Behauptungen der westlichen Quellen über die bos- 
nischen Patarener richtig ist, daß sie sich aber nur auf die Mitglieder der kirchlichen 
Organisation bezieht und daß nur diese sich streng an die Lehre dieser Sekte vom Eid 
gehalten haben“, und folgert daraus mit Recht, daß die für die Katharer übliche Unter- 
scheidung zwischen haeretici und haereticales auch auf Bosnien Anwendung findet. In 
den Instruktionen der Republik Ragusa (1404) an ihre Gesandten wird darauf bestanden, 
daß die Bosnier die alten Rechte bestätigen, und zwar der König, die Königin und die 
Barone mit ihrem Eid (sagramento) „et cum promission dey patarini, segondo uxan li 
detti“. Später ist im gleichen Zusammenhang nochmals ausdrücklich von „proferta“ die 
Rede. 

Dinid untersucht gleichzeitig den Sprachgebrauch der ragusanischen Diplomatie. Wenn 
es gilt, Bosnien vor den katholischen Mächten (Ungarn, Papst) herabzusetzen, scheint die 
Bezeichnung patarini auf das ganze bosnische Land ausgedehnt; wo dagegen eine solche 
Tendenz fehlt, verstehen die Ragusaner darunter nur die Vertreter der bosnischen Kirche 
(patarinos sen regullantes sette Bosne). Nur diese sind verpflichtet, die Vorschriften der 
bogomilischen Lehre auch hinsichtlich des Eides streng einzuhalten. Bei ihnen begnügten 
sich daher die Ragusaner, die die politisch-kirchlichen Verhältnisse des für sie wirtschaft- 
lich so wichtigen Hinterlandes besser kannten als sonst jemand zu dieser Zeit, mit dem 
„Versprechen“. Während zahlreiche Adelige bereitwillig den Eid leisten, läßt sich kein 
einziger solcher Fall aus den Urkunden für einen Vertreter der bosnischen Kirche an- 
führen. Sie erscheinen zwar als „Christen“ oder mit dem ihrem Rang entsprechenden 
Titel in diplomatischen und schiedsrichterlichen Funktionen, führen Verhandlungen und 
werden dabei sogar an erster Stelle genannt, aber die Beeidung der Verträge überlassen 
sie den Laien. Und wenn sie schon die Gewähr für die Einhaltung eines Vertrages aus- 
drücklich in der Urkunde (1454) übernehmen, so tun sie es „nach ihrem Brauch“ nur „mit 
dem Wort“ (rekose po svom redu rilju), d. h. sie geben ein gewöhnliches Versprechen ab 
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und überlassen den Eid (zakle se) den weltlichen Großen. Selbst dieses „Wort“ war nicht 
leicht zu erhalten, obwohl die Ragusaner offensichtlich großen Wert darauf legten. Des- 
halb erscheinen die Patarener so selten in Urkunden. Wie Dinid hervorhebt, hat es den 
Anschein, daß sie trotz ihrer Macht als Beobachter beiseite stehen und überhaupt ungern 
eine schriftliche‘ Verpflichtung eingehen. Einem solchen Verhalten liegt meines Erachtens 
die wörtliche Befolgung von Matth. 5, 37 zugrunde. 

Aus der falschen Lesung u hram (in templum) statt uram in der Widmung der Hval- 
Handschrift (1404) an Herzog Hrvoje Vukli& wurde seit Kukuljevic-Sakcinski (1857) 
vor allem wegen der gleichen Wiedergabe in Miklosich, Monumenta Serbica (1858), trotz 
richtiger Wiedergabe bei Ra&ki (1869) und Deutung bei /. Ruvarac (1880) bis in die aller- 
neueste Zeit die Verehrung von Gotteshäusern bei den bosnischen Patarenern abgeleitet. 
N. Radojeie deckt jetzt die Geschichte dieses verhängnisvollen Mißverständnisses auf, wo- 
mit ein weiteres Argument gegen den häretischen Charakter des Bogomilismus entfällt, 
und gibt interessante Aufschlüsse über Entwicklung und Gebrauch des von Hval seinem 
Gönner beigelegten ungarischen Titels. 

* 


Eine große Lücke in der bisherigen Dokumentation war das Fehlen einheimischer 
Literatur der bosnischen Patarener, die über die patarenische Lehre Auskunft gegeben 
und die westlichen Anschuldigungen widerlegt oder bestätigt hätte. Aber auch hier hat 
Al. Solevjev den Bann gebrochen. Durch Untersuchung der im Vergleich zum serbischen 
und kroatischen Schrifttum des 13.—15. Jahrhunderts geringfügigen bosnischen Literatur- 
denkmäler des Mittelalters — er hält es für wahrscheinlich, daß der größte Teil in der 
Folge vernichtet worden ist — gelangt er zu Erkenntnissen, die das bogomilische Wesen 
der bosnischen Kirche endgültig außer Zweifel stellen. In den „bosnischen Königsevange- 
lien“, dem Nikolja- bzw. Danili&-Evangelium, stellt er im Einklang mit der Bilder- 
feindlichkeit der Bogomilen die Verwendung bloßer Symbole statt der Evangelistenbilder 
und im Text selbst gewisse Änderungen fest, die auf eine bogomilische Auffassung der 
Menschwerdung Christi und des „täglichen Brotes“ hindeuten. Daß aber die bosnischen 
Patarener dem Worte inocednyj als Attribut Christi den Sinn „zweitgeboren“ (statt „ein- 
geboren“, uovoyerng,unigenitus) und damit ihre Lehre von Satanael als dem älteren und 
Christus als dem jüngeren, dem „anderen“ Sohn Gottes untergelegt hätten, ist mit Rück- 
sicht auf das schon im altkirchenslavischen Codex Suprasliensis belegte znoded# und 
sonstige Zusammensetzungen nicht unbedingt zwingend. 

Viel ergiebiger ist die Auswertung der von Speranskij 1902 veröffentlichten und auf 
apokryphe Quellen untersuchten Glossen aus dem im 14. Jahrhundert geschriebenen 
Sreökovi&-Evangelium. Ganz im Geiste dessen, was man seit den Paulikianern 
 Kozma und Euthymios Zigabenos über die Einstellung zu biblischen Wundern und Gleich- 
nissen weiß, enthalten sie nämlich eine allegorische Auslegung bestimmter Stellen des 
Neuen Testaments. Leider fehlt vom Srelkovic-Evangelium gerade Matthäus, für den 
Euthymios Zigabenos analoge Fälle allegorischer Deutung aus der byzantinisch-bogomi- 
lischen Tradition bietet, so daß eine wichtige Vergleichsmöglichkeit entfällt. Aber die Aus- 
legung der Gleichnisse vom Samariter, vom verlorenen Sohn, vom untreuen Verwalter, 
vom Reichen und vom armen Lazarus, von der Speisung mit fünf Broten usw. sprechen 
eine eindeutig bogomilische Sprache. Danach ist die offizielle Kirche die Kirche Satans, 
des Herrschers dieser Welt; die Menschenseelen sind von Satan verführte und in der Welt 
eingekerkerte Engel, die Sakramente sind wertlos, nur die Gnade bringt das Heil. Jo- 
hannes der Täufer wird verächtlich als „Wasserträger“ bezeichnet, worin sich deutlich die 
Ablehnung der Wassertaufe kundgibt. 

Einige Punkte verdienen auch im Hinblick auf die gesamte Überlieferung des Bogo- 
milismus Beachtung. Eine Glosse scheint zu besagen, daß das Heil täglich von zwölf 
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Aposteln gespendet wird, und Solovjev ist geneigt, daraus auf die Zwölfzahl der gosti 
zu schließen. Aus anderen Einzelheiten folgert er eine tolerantere Einstellung zum Alten 
Testament. In der bosnischen Literatur ist freilich vom Alten Testament einzig der Psalter 
in der Hval-Handschrift erhalten, da die Aufnahme der zehn Gebote in die gleiche 
Sammlung schon durch das Neue Testament gerechtfertigt wäre. Die bosnischen Patarener 
würden demnach die Mitte halten zwischen Kozmas Verwerfung des ganzen Alten Testa- 
ments und den byzantinischen Bogomilen. Ein gewisser Widerspruch ergibt sich freilich, 
wenn in einer Glosse die fünf Brote der wunderbaren Speisung nicht, wie bei Kozma, 
auf die vier Evangelien und die Apostelgeschichte, sondern auf die vier Evangelien und 
das jüdische Gesetz (d. h. das Alte Testament) bezogen werden. Aber selbst mit diesem 
Schwanken bestätigt das bosnische Patarenertum einen charakteristischen Zug des Bogo- 
milismus. 

Daß die bosnischen Patarener der benachbarten serbisch-orthodoxen Kirche durchaus 
nicht freundlicher gegenüberstanden als der katholischen, geht aus der Glosse des Grujie- 
Evangeliums hervor, die, eine Verurteilung der orthodoxen Hierarchie enthält. Daraus 
werden aber auch die Bannflüche der serbischen Kirche gegen die bosnischen Ketzer 
(babuni) und „Christen“ verständlich. 

Werden somit im wesentlichen die Aussagen der westlichen Quellen über den Lehr- 
gehalt der bosnischen Kirche als einer bogomilischen Häresie durch das einheimische 
Quellenmaterial bestätigt, so verbürgt die Radoslav-Handschrift für das Bosnien 
des 15. Jahrhunderts in etwas gekürzter Form den gleichen Ritus, wie er für das 13. Jahr- 
hundert im Katharerritual vorliegt. Die wesentlichen Bestandteile sind hier wie dort das 
Vaterunser und der Anfang des Johannesevangeliums. Über das mutmaßlich hohe Alter 
dieses Ritus wurde oben (S. 281) bereits das Notwendigste gesagt. Leider ist die Frage der 
Organisation der bosnischen Kirche, ihrer hierarchischen Ordnung, noch immer nicht 
sonderlich. weitergediehen. Die strojnici als Leiter umfaßten außer dem djed als Ober- 
haupt eine größere Anzahl von gosti und starci; sie waren zweifellos der Klasse der 
„ Vollkommenen“ entnommen. 

Die Stufenfolge krstjanin — starac — gost ist durch die Lebensgeschichte des Gost 
Radin verbürgt. Daß der djed eine Sonderstellung einnahm, geht nicht aus dem Titel 
gospodin (Herr) hervor, da ihn urkundlich (1454) auch gost und starac erhalten, dagegen 
aus dem Umstand, daß er in ragusanischen Urkunden in der Einzahl ohne Namens- 
nennung erscheint. Das gelegentliche Epithet „groß“ (predi d£domi velikimi) findet seine 
Entsprechung auch in der ragusanischen Amtssprache (diedi supremi). Wenn in derselben 
Urkunde auch der gost Radoslav das gleiche Epithet führt, ist dies aus einem noch zu 
erwähnenden Grunde kaum ein bloßer Ehrentitel, sondern bezeichnet den zum Nachfolger 
des episcopus (djed, episkup) ausersehenen „Gast“ und entspräche damit dem anderwärts 
in gleicher Stellung bezeugten filius maior. 

Die Deutung der bosnischen hierarchischen Terminologie ist bis heute nicht abgeschlos- 
sen. Zwar hat der djed im dedici des Synodikons des Zaren Boril (1211) eine Parallele. 
Für den starac („Alter“) hat man auf presbyter als Vorbild hingewiesen. Bei gost („Gast“) 
wäre man versucht, die Bezeichnung mit dem apostolischen Lehramt in Verbindung zu 
bringen, mit der Tätigkeit des Wanderpredigers, der kein Heim hat, sondern immer und 
überall nur „Gast“ ist, und die gosti den „Aposteln“ des byzantinischen Häresiarchen 
Basilius gleichzusetzen (vgl. auch die ovvexönuoı der Paulikianer). Die in letzterem Fall 
überlieferte Zwölfzahl fügt sich einer auf Mani zurückgehenden Tradition ein. Ob auch 
in Bosnien die Zahl der gosti auf zwölf beschränkt war, darüber sind die Meinungen 
geteilt. Von Solovjev wird, wie schon erwähnt, aus einer Glosse die Zwölfzahl erschlossen, 
von S. Lauterbach aus anderen Erwägungen aber bestritten. Eine wirklich überzeugende 
Lösung der Frage ist bisher nicht möglich gewesen. 

Um einen neuen Zug wird das Bild des bosnischen Patarenertums bereichert, wenn 
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M. Dinid auf Grund ragusanischen Archivmaterials feststellt, daß die caxa de patareni 
(domus christianorum) den katharischen domus haereticorum entsprechen und durchaus 
nicht private Wohnhäuser bezeichnen, da für eines dieser Häuser das Asylrecht verbürgt 
ist, andere den ragusanischen Karawanen ebenso wie die orthodoxen Klöster des Limtals 
als Endstation‘dienten. Die bosnische Entsprechung sieht Dinic in der als Ausstellungsort 
einer Urkunde genannten „hiZa“ („Haus“) des „Großgastes“ Radoslav. Daraus ergäbe 
sich demnach, daß auch die bosnischen Patarener ähnlich wie die Katharer in kloster- 
ähnlichen Gebäuden zusammenlebten. Leider äußert sich Dinid nicht zu der Frage, wie- 
weit wir berechtigt sind, die schon in der Abschwörungsurkunde 1203 erwähnten fratrum 
conventu;, in denen die Geschlechter nicht geschieden waren, zu den erwähnten Gemein- 
schaftshäusern in Beziehung zu setzen. 
=” 


Manches Kopfzerbrechen bereitet die einzige uns erhaltene bogomilische Urkunde, das 
1911 von €. Truhelka veröffentlichte Testament des Gost Radin. In neuester Zeit haben 
sich mit demselben ausführlicher S. Lauterbach in einer Breslauer Dissertation (mit ein- 
gehender Analyse der paläographischen und sprachlichen Seite des Denkmals) und Al. 
Solovjev auseinandergesetzt. Die Hauptfrage lautet: Sind wir berechtigt, aus den An- 
gaben des Testaments Schlüsse auf den allgemeinen Stand des Bogomilismus in seiner 
Endphase (während der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts) zu ziehen? Die beiden 
Genannten lassen an dem von Glusac bestrittenen häretischen Charakter der Urkunde 
keinen Zweifel, erklären aber die darin angedeuteten synkretistischen Merkmale (Feier- 
tage, Kerzenbrennen und Gebete für Verstorbene, kirchliche Bestattung usw.) bzw. die 
zugrunde liegende Vermengung christlicher und bogomilischer Elemente als Verfalls- 
erscheinung, was um so schwerer wiegt, als wir es bei Radin mit einem Vertreter der 
bosnischen Hierarchie zu tun haben. Wegen seines Kompromisses mit der Westkirche, 
wegen der Doppelrolle, die er als politischer Unterhändler gegenüber seinem Herzog und 
der Republik Ragusa spielt, wegen der Anhäufung von Reichtümern, die im Gegensatz 
zu dem bogomilischen Armutsideal steht, erscheint Radin in moralisch durchaus frag- 
würdigem Licht. 

Aber diese Seite der Urkunde sei dahingestellt. Hinsichtlich der bogomilischen Lehre 
ist eine Verallgemeinerung der in diesem Testament enthaltenen Angaben kaum statthaft, 
da andere Quellen, sowohl einheimische als auch katholische, für strenge Beibehaltung 
der wesentlichen Glaubenspunkte sprechen. Da in dem Testament verschiedene Kategorien 
von Menschen, Verwandte und Fremde, mit Legaten bedacht werden, könnte man hoffen, 
daraus etwas Genaueres über die Organisation der bosnischen Kirche zu erfahren. Aber 
auch diese Erwartungen haben bisher enttäuscht. „Getaufte, die wahren apostolischen 
Glaubens sind“, ist zweifellos nur eine andere Bezeichnung für die „Vollkommenen“. 
Wie die Laufbahn und der Titel Radins beweisen, gehörte er selbst zu dieser Kategorie. 
Mit Recht weist Dinic Truhelkas Vermutung zurück, der den Ausdruck „apostolisch“ 
auf die Urkirche bzw. auf den Apostel Paulus als vermeintlichen „Gründer“ zurück- 
führen möchte, und sieht darin eine Bestätigung der Überzeugung, daß nur die Bogomilen 
im Besitz des wahren Christentums seien. 

Während Solovjev aus dem Testament nur die bekannte Zweiteilung in „perfecti“ und 
„credentes“ herausliest, d. h. die gesondert erwähnten „wahren Christen“ nicht von der 
ersten Gruppe trennt und unter den „mrsni ljudi“ (d. h. denjenigen, die sich nicht an 
die strengen Fastenvorschriften halten) die Masse der Nichteingeweihten versteht — 
Glusac setzt die letzte Kategorie mit den Katholiken gleich —, hält Lauterbach auf Grund 
der unterschiedlichen Bezeichnung der getauften und der wahren Christen jene Zwei- 
teilung für unglaubhaft und nimmt an, daß man für Bosnien eventuell mit einer „Mehr- 
gliederung“ rechnen müsse; sie weist aber die Möglichkeit nicht völlig von der Hand, 
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daß mit den „mrsni ljudi“ die überhaupt außerhalb der bosnischen Kirche Stehenden 
gemeint sind. Die Frage, ob im Falle einer Mehrgliederung mit einer doppelten Initiation 
zu rechnen sei, wird jedoch nicht weiter verfolgt. Euthymios Zigabenos bietet dafür ge- 
wisse Anhaltspunkte, die Puech auch tatsächlich als zwei Phasen der Weihe auslegt; 
Soederberg weist jedoch diese Möglichkeit aus allgemeinen gnostischen Erwägungen 
zurück. Insbesondere für Bosnien bietet das bisher bekannte ragusanische Archivmaterial 
keine Handhabe für die Annahme einer Mehrgliederung. Auch aus dem einheimischen 
Quellenmaterial Bosniens ist vorläufig kein weiteres Argument dafür beizubringen. Eine 
endgültige Lösung ist also auch hier nicht gegeben. Es ist nicht mit Sicherheit zu ent- 
scheiden, inwieweit die kirchliche Einteilung durch die soziale Gliederung durchkreuzt 
wird. In Bosnien, wo der Bogomilismus infolge der engen Verbindung mit der herr- 
schenden Feudalschicht auch selbst eine gewisse feudale Note erhielt, wäre die Möglichkeit 
einer solchen nachträglichen Abstufung nicht ganz undenkbar, obwohl sie an sich einem 
Verstoß gegen das Dogma gleichkäme. 


Mehr noch als die Übergangsphase zur Islamisierung lag bisher der Ursprung des 
bosnischen Patarenertums im Dunkel. Gemeinhin begnügte man sich mit der 
Annahme, daß die im letzten Viertel des 12. Jahrhunderts aus Serbien vertriebenen 
Bogomilen in Bosnien und Hum Zuflucht fanden und hier den Grundstein zur bosnischen 
Kirche legten. Diese Möglichkeit ist grundsätzlich nicht zu bestreiten, wenn auch ein 
direkter Quellennachweis nicht zu führen war. Nun hat aber Solovjev aus zwei Namens- 
listen, die sich im Batalo-Evangelienbruchstück (zu Ende des 14. Jahrhunderts) finden und 
bisher zu wenig beachtet wurden, wichtige Schlüsse über die Entstehung der bosnischen 
Kirche gezogen. 

Nach Solovjev enthält die erste Liste mit einem gewissen Rastudije an der Spitze die 
sechzehn Namen der Leiter der bosnischen Kirche um das Jahr 1200. Beweiskräftig wird 
sein Schluß durch die Beobachtung, daß die Namen 13—15 in gleicher Reihenfolge auch 
in der Abschwörungsurkunde von 1203 wiederkehren, wobei freilich gewisse, aber nicht 
unwahrscheinliche Textverderbnisse in der lateinischen Wiedergabe in Kauf genommen 
werden müssen. Den an erster Stelle genannten Rastudije identifiziert nun Solovjev als 
historische Persönlichkeit mit jenem Aristodios, Sohn des Zorobabel, einem gelehrten, 
lateinisch und slavisch gebildeten und in der Goldschmiedekunst bewanderten italienischen 
Griechen, den nach dem Bericht des Geschichtschreibers Thomas von Split im Jahre 1200 
der Erzbischof Bernhard mit seinem Bruder wegen ketzerischer Predigertätigkeit aus Split 
vertreiben ließ. Demnach wäre Rastudije der Gründer der bosnischen Kirche. Wegen 
der Verfolgung der Bogomilen unter dem Ban Kulin (1180—1204) wäre er aus Bosnien 
geflüchtet; in seiner Abwesenheit hätten die genannten drei Schüler die Gemeinde geleitet 
und 1203 die Urkunde unterzeichnet. Nach seiner Rückkehr hätte Rastudije selbst 
wieder die Leitung der häretischen Kirche übernommen. Die zweite Liste enthält nach 
Solovjev die zwölf Namen der Häupter der bosnischen Kirche vom Ende des 12. bis 
zum Ende des 14. Jahrhunderts (Entstehungsdatum der Handschrift). Die in einer Ur- 
kunde um 1323 auftauchenden beiden Radoslav — der eine als „großer djed“, der andere 
als „Großgast“ — würden Nr. 8—9 der Liste auch zeitlich gut entsprechen. In dem 
Umstand, daß der „Großgast“ (nach Solovjev eine Art Koadjutor) dem djed im Amte 
nachfolgte, so wie der filius maior dem episcopus, darf man meines Erachtens eine Be- 
stätigung der oben ausgesprochenen Vermutung sehen, daß der Großgast überhaupt 
die Funktion des filius maior innehatte. 

So besitzen wir dank der Feststellung Solovjevs außer für die bulgarische (im Syno- 
dikon von 1211) noch für eine zweite bogomilische Kirche die einen längeren Zeitraum 
umspannende Liste ihrer Oberhäupter. Wie dort Bogomil an der Spitze steht, hätte in 
Bosnien der Grieche Aristodios (Rastudije) die häretische Kirche organisiert. An Wahr- 
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scheinlichkeit gewinnt die Beweisführung durch die Tatsache, daß auch in einem ser- 
bischen Synodikon aus dem 13. Jahrhundert ausdrücklich Rastudije aus Bosnien ver- 
dammt wird, seine Person und Rolle demnach auch der serbisch-orthodoxen Kirche wohl 
bekannt war. 

Durch Solovjevs Entdeckung fällt unerwartetes Licht auf den Ursprung des bos- 
nischen Bogomilentums. Der Umstand, daß der Vermittler ein Grieche war, läßt 
vermuten, daß überhaupt der byzantinische Bogomilismus größeren Einfluß auf die 
Ausgestaltung der westlichen Verhältnisse hatte, und angesichts des vierten Kreuzzugs 
gewinnt die verstärkte Agitationstätigkeit in katholischen oder vom Papsttum beanspruch- 
ten Ländern des Balkans nahezu den Aspekt eines häretischen Gegenkreuzzuges. Ob man 
aus den slavischen Sprachkenntnissen des Aristodios auf slavische Abstammung schließen 
darf, wie sie für Tzurillas schon von Jo. Ivanov und — ohne stichhaltigen Grund — für 
Basilius noch heute behauptet wird, ist mehr als fraglich. Im Hinblick darauf, daß 
die Spaltung der westlichen Häresie ebenfalls durch byzantinischen Einfluß (Bischof 
Niketas) eingetreten ist, erhält die Frage, welchem Dualismus das bosnische Patarenertum 
anhing, erhöhte Bedeutung. 

Solovjev und Lauterbach sprechen sich für die gemäßigte Richtung aus. Racki (Ausgabe 
1931, S.500) hatte das Vorhandensein des strengen Dualismus nicht geleugnet, für die 
Mehrheit der Anhänger aber den gemäßigten Dualismus als wahrscheinlich angenommen. 


Das neu zutage geförderte Material gestattet kaum eine endgültige Antwort, da darin | 


die Kosmogonie nicht eindeutig genug hervortritt. In der antihäretischen Schrift „Isti 
sunt herrores“ scheinen Punkt 1 (duo...di) und 12 (Item dicunt, luciferum ivisse in 
celum usw.; die Rede ist nur vom Fall der Engel, nicht Satans), ebenso die Punkte 1, 2, 4 
in des Kardinals Torguemada Widerlegungsschrift auf einen strengeren Dualismus (duos 
esse deos, duo esse principia) zu deuten. Im Zusammenhang damit verdienen jetzt auch 
die Sre&kovic-Glossen unsere Aufmerksamkeit. In Glosse 5 und 8 wird auf die „ge 
fangenen Seelen“ angespielt. Wesentlicher scheint die Deutung der Parabel vom ver- 
lorenen Sohn (Luk. 16, 1—8). Kozma hatte dieselbe mit Vertauschung der Bezeichnungen 
„älter“ und „jünger“ — den Sinn dieser Vertauschung hat Puech dargelegt — auf die 
beiden Söhne Gottes, Satanael und Christus, bezogen. Glosse 8 aber deutet den älteren 
Sohn auf die Engel, die immerdar Gott dienen, den jüngeren dagegen als die von Satan 
verführten, in der Materie gefangenen und erst durch das Opfer (Christus) erretteten 
Engel. Das Vater-Sohn-Verhältnis wird also nicht auf den guten Gott und Satana [el] 
als den Herrscher dieser Welt bezogen. Glosse 9 scheint diesen Sachverhalt zu bestätigen. 
Der oixovöuos des Reichen ist nicht Satan, wie bei Kozma und Zigabenos, sondern das 


Haupt der offiziellen Kirche. Der Reiche selbst, sonst der gute Gott, wird in dieser Glosse, | 


entgegen der übrigen bogomilischen Tradition, dem Satan als Herrn dieser Welt gleichgestellt. 
Da die Umdeutung kaum als ausschließlicher Ausdruck der wachsenden Feindseligkeit 
gegen die Kirche aufzufassen ist, hängt sie wohl mit dem Mythos von der ascensio Satans 


und der seductio zusammen. In dieser Hinsicht würde sich die bosnische Lehre mit der 


der Albanenses (Moneta), und der haeretici de Dugrutia decken, obwohl diese den Ver- 
führer als „villicus“ der erwähnten Parabel deuten. Das schwierige Problem kann hier 
nicht weiter erörtert werden; es zeigt jedenfalls, daß es auch im Hinblick auf die west- 
lichen Gegebenheiten eine abermalige Prüfung wert ist. 


* 


Soederberg bietet dafür einige Hilfe. Seine vergleichende Untersuchung zeigt die „tief- 
greifenden Analogien“, „Entsprechungen in Lehre, Ritus und Praxis“ zwischen dem 
Gnostizismus des Mittelalters und der Spätantike auf. An Hand schwieriger gnostischer 
Fragenkomplexe (Urmensch— Adam — Christus, erlöster Erlöser, individueller Geist — 
universeller Geist — Seele usw.) werden weit in die Vergangenheit zurückreichende Zu- 
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sammenhänge aufgedeckt, deren kritische Würdigung den Religionshistorikern vor- 
behalten bleiben muß. Soederberg gibt unseres Erachtens immerhin die Mittel an die 
Hand, um das Verhältnis des gemäßigten zum absoluten Dualismus auf Grund der Kosmo- 
gonie und der daraus gefolgerten Lehren von der Unfreiheit des Willens, Seelenwande- 
rung usw. historisch besser zu fassen. Der Gegensatz tritt so deutlich hervor, daß die An- 
nahme einer gleichsam spontanen Entwicklung an Wahrscheinlichkeit verliert. Während 
der strenge Dualismus in seiner Kosmogonie auf den Manichäismus hinweist, wobei sich 
freilich die Kontinuitätsfrage erhebt, setzt der gemäßigte das Böse von Anbeginn in Ab- 
hängigkeit vom Guten als dem einzig absoluten Prinzip. Geschichtlich scheint es wichtig, 
daß es sich bei letzterem nicht um eine „Abschwächung“ des strengen Dualismus handelt, 
sondern daß gewisse Einzelheiten auf einen Einfluß des gemäßigten auf den absoluten 
Dualismus deuten. Die im Bogomilentum auftretende Synthese, die eine Vermischung 
der jüdisch-christlichen Vorstellung vom Sturz Satans mit der älteren, aus der Emanations- 
lehre entwickelten Idee des Demiurgen voraussetzt, hat dazu noch (slav. Henochbuch!) 
den Gedanken der gefallenen Engel mit gnostischen Seelenvorstellungen in Zusammen- 
hang gebracht. Schwierigkeiten ergeben sich dadurch, daß im Westen der Mythos vom 
kämpfenden und besiegten Urmenschen als Erlöser aufgegeben und Michael an des 
ersteren Stelle getreten ist, während der Osten in der Gleichsetzung Michael — Christus 
das Zwischenglied zwischen dem Urmythos und der christlichen Einkleidung im absoluten 
Katharertum bewahrt. Soederberg betont (z. B. in der Entwicklung des Christus- 
äyyekos -Begriffs) den Einfluß des christlichen Denkens, aber wiederum mit gnostischer 
Interpretation. 

Der Initiationsritus wird in seiner tiefsten Bedeutung erst durch Soederberg verständ- 
lich. Allgemein kommt er — entgegen der Meinung Obolenskys, daß ein Einfluß des 
Gnostizismus nicht erwiesen sei — zu dem Ergebnis, daß der mittelalterliche Neu- 
manichäismus „viele Motive aus dem Christentum und Judaismus enthält, daß aber das 
Ganze der Ideen gnostisch ist“. Die größere Übereinstimmung des Katharertums mit dem 
alten Erbe beruht nach Soederberg auf dem Umfang und der Art der Quellen, aber in 
wesentlichen Punkten ist ihm zufolge der Beweis erbracht, daß auch Paulikianismus und 
Bogomilismus gnostische Auffassungen vertraten; da die Übereinstimmung schwerlich 
ohne gegenseitige Abhängigkeit zu erklären wäre, ist eine ununterbrochene Überlieferungs- 
kette anzunehmen. 

Leider äußert sich Soederberg nur kurz über die historischen Ableitungsversuche. 
Er gesteht, daß der Paulikianismus das Bogomilentum im Sinne eines strengeren 
Dualismus beeinflussen konnte, dagegen beruhe der gemäßigte Dualismus auf älteren 
Traditionen, so daß „offenbar innerhalb des Bogomilismus zwei Strömungen bestanden“. 
Die von Soederberg angesetzte zeitliche Abfolge bestätigt die sonstigen Schlüsse über das 
Vorangehen der gemäßigten Richtung, unterstreicht aber die Selbständigkeit des Bogo- 
milentums bereits in seiner Entstehungsphase, während seine Ansicht über den Einfluß 
des Paulikianismus eine gewisse Annäherung an Obolensky in der Frage des Schismas 
ermöglicht. 


” 


Außer Fragen des dogmatischen Gehalts, des Ritus und der Organisation interessieren 
die Geschichtsforschung nach wie vor die politischen, sozialen und kulturellen 
Hintergründe und Auswirkungen dieser einen Großteil Europas umspannenden 
religiösen Bewegung. Besonders eindringlich geht Obolensky den Faktoren ‚nach, die im 
bulgarisch-byzantinischen Raum das Aufkommen des Bogomilismus und seine Entwick- 
Jung zu einer Massenbewegung mit stark sozialem Gepräge begünstigten, und in der 
gewissenhaften Analyse derselben ist ein Hauptvorzug seines Werkes zu suchen. Er ver- 
meidet es, moderne politische Begriffe und Ideologien in den seinem Wesen nach religiös 
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begründeten Bogomilismus hineinzutragen, wie es Klincarov und z. T. schon Blagoev 
getan hatten. Das Bogomilentum war seiner Herkunft nach keine sozialrevolutionäre 
Ideologie, es mußte sich aber speziell in den bulgarischen Verhältnissen in diesem Sinne 
auswirken, da seine Lehre der sozialen Unzufriedenheit eine willkommene Handhabe bot. 
Angelov sieht darin einen „Protest“ gegen das gesamte Wesen des Feudalismus im mittel- 
alterlichen Bulgarien. Auch die übrigen Darstellungen (Vaillant, Runciman) lassen keinen 
Zweifel daran, daß die bogomilische Lehre geeignet war, das Mißverhältnis zwischen 
Macht und Recht, gepredigter und gelebter Moral aufzudecken und einen Ausweg aus 
sozialer Bedrängnis und Unterdrückung zu weisen. Obolensky, der daneben in der Be- 
wegung die Komponente eines „religiösen Nationalismus“ hervorhebt, weist darauf hin, 
daß der Prozeß der Feudalisierung selbst noch mancher Klärung bedarf. Wirtschafts- 
und Sozialgeschichte müssen durch Weiterführung der von Bobcev, Blagoev, Sakazov, 
Veldev geleisteten Vorarbeiten der Bogomilenforschung zu Hilfe kommen. 

Man wird in der allgemeinen Betrachtung gut tun, sich den Bogomilismus trotz seiner 
weltflüchtigen Lehre und Moral nicht allzu quietistisch zu denken. Selbst in seinem pas- 
siven Widerstand besitzt er als Massenbewegung eine gefährliche politische Wafte. 
Dazu hat er durch die Zweiklassenteilung die Möglichkeit, einer Elite größte 
moralische Autorität zu sichern und über die Masse der „Gläubigen“ auf Staat und 
Gesellschaft einzuwirken. Kozma erhebt gegen die Bogomilen schwere Vorwürfe wegen 
ihres umstürzlerischen Verhaltens gegen Staat und Kirche. In so schroffer Form begegnen 
derartige Vorwürfe in der späteren antibogomilischen Literatur eigentlich nirgends 
wieder, ein indirekter Beweis, daß dieses Verhalten nicht so sehr der Lehre als vielmehr 
der politisch-sozialen Konstellation entsprang. Man muß sich vor allem hüten, im Bogo- 
milismus die Verneinung des Staates um der Verneinung willen zu sehen. Gewisse Phäno- 
mene, wie die unruhige Regierungszeit des Bogomilenverfolgers Boril und die ruhig 
aufstrebende Entwicklung unter seinem Nachfolger Ivan Asen II., der den Bogomilen 
wohlwollender gegenüberstand und vielleicht sogar mit ihrer Unterstützung auf den 
Thron gelangt war, liefern den Beweis, daß die Bewegung als politischer Faktor durchaus 
nicht nur zu einer negativen Rolle im Staatswesen verurteilt war. Parallelen ließen sich 
aus der staatspolitischen Entwicklung Bosniens anführen. 

Dieser Gesichtspunkt wird u.a. von dem sowjetischen Historiker N. $. DerZavin gel- 
tend gemacht, der den Bogomilismus als sozialrevolutionäre Bewegung mit dem Gepräge 
einer „bäuerlich-plebeischen Häresie“ zu erklären sucht (Ablösung des patriarchalen 
Gesellschaftsgefüges durch den Feudalismus; die Bewegung bedingt durch die Lage der 
Bauern und das Zusammengehen der byzantinisierten Kirche mit dem Staat; Kampf 
nicht so sehr gegen die Staatlichkeit als vielmehr gegen Fremdherrschaft und Fremd- 
einfluß). Zwei mazedonische Schriften (Racin und besonders Ta$kovski) bemühen sich 
ebenfalls, das Bogomilentum aus den wirtschaftlichen Grundlagen und Gegensätzen her- 
aus verständlich zu machen, heben nachdrücklich die Verwandtschaft mit späteren revo- 
lutionären europäischen Bewegungen hervor und ziehen die Verbindungslinie über den 
eigentlichen Neumanichäismus weiter zu Waldensern, Hussiten, Wiedertäufern (DerZavin 
auch zu der russischen Sekte der strigol’niki). Kennzeichnend für die neue Lage in 
Mazedonien ist der Umstand, daß sowohl Racin (1948) wie Taskovski (1944) mit Stolz 
das Erstgeburtsrecht des Bogomilismus als einer bedeutsamen, den Bestrebungen der 
Gegenwart verwandten Kulturleistung für ihr Land in Anspruch nehmen. 


Mit einer politisch-sozialen Problematik eigener Art tritt uns das bosnische Patarener- 
tum entgegen. Die „Bosnische Kirche“ — dies ist die im Lande selbst übliche, aber 


auch in Ragusa belegte Bezeichnung — ist nur mit gewissen Vorbehalten eine „Staats- 
kirche“ zu nennen; die eigentümliche Organisation und Welthaltung gibt ihr ein Janus- 
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gesicht. Daher scheint sie je nach der wechselnden Konstellation den Staat mit ihrer 
moralischen Autorität zu stützen und läßt durch ihre Vertreter wichtige Staatsgeschäfte 
erledigen, bewahrt aber auch hierbei eine gewisse Zurückhaltung. Sie unterstützt die 
naticnalen Bestrebungen gegen die ungarische und päpstliche Politik, ohne selbst kämpfe- 
risch in Erscheinung zu treten oder sich auch nur programmatisch festzulegen. Darum 
ist sie, wenn ihr Duldung entgegengebracht wird, auf seiten der zentralen Herrschermacht 
und wirkt sogar gegen die auseinanderstrebenden feudalen Kräfte als einigendes Band. 
Je mehr sich die Herrscher unter außenpolitischem Druck (Ungarn, Türkengefahr) den 
katholischen Einflüssen fügen müssen, tritt sie als Verteidiger des Feudalismus gegen das 
Königtum auf. Ihr hauptsächlichstes Streben ist — wie überall, so auch in Bosnien — 
darauf gerichtet, die eigene Organisation und freie Glaubensübung zu behaupten. Aus 
erklärlichen Gründen verbündet sich dieses Streben in Anbetracht der bosnischen Ver- 
hältnisse mit den antikatholischen und den besonderen feudal-autonomen Tendenzen, 
mit den letzteren deshalb, weil es die gleichen Gegner abzuwehren gilt. Der „bosnische 
Patriotismus“ des Mittelalters muß unter diesem Gesichtspunkt betrachtet werden, da 
sonst das auffällig gleichgültige Verhalten gegenüber den Türken unverständlich bliebe. 

Einzeluntersuchungen über diese Fragen liegen nicht vor. Eingehender haben sich natür- 
lich große Geschichtswerke über Bosnien (zuletzt Corovi€ und Truhelka), aber auch 
Lauterbach und Solovjev mit dem Verhältnis der bosnischen Kirche zur bosnischen politi- 
schen und sozialen Wirklichkeit auseinandergesetzt. Lauterbach betont, daß „die bosnische 
Kirche und der selbständige bosnische Staat engstens miteinander verknüpft“ und der 
Bogomilismus als Staatsreligion „der spiritus agens der politischen und sozialen mittel- 
alterlich-bosnischen Geschichte“ gewesen sei. Infolge der besonderen Rolle habe sich der 
bosnische Bogomilismus „im äußeren Erscheinungsbild grundsätzlich anders gestaltet“ 
und im Gegensatz zu Bulgarien als „staatsbildendes Prinzip“ erwiesen. Durchlaufend 
faßbar sei er in Bosnien „nur in einer, der politisch-nationalen Funktion“. Im Kampf 
gegen Ungarn und Katholizismus habe er „gewisse national-lokale Züge entwickelt“, 
sei aber im Laufe dieser Entwicklung zu einem bloßen politischen Instrument ge- 
worden und eben dadurch in Verfall geraten. Diese im Grunde richtige, aber allzu 
apodiktische Formulierung wird den wechselnden Verhältnissen nicht gerecht und erfährt 
durch das im vorigen Abschnitt Gesagte die m. E. notwendige Einschränkung. 

Wie Lauterbach sieht auch Solovjev in Gost Radin sozusagen den verkörperten Aus- 
druck der Verfallsphase. Außerlich, nach Besitz, Dienerschaft, Tracht, unterscheidet er 
sich kaum von dem patarenischen Großadel seiner Zeit. Und wie dieser — etwa Hrvoje 
oder Stjepan Vuk&i& — die Religion nur als Mittel der Politik kannte und benutzte, 
beweist Radin in seinem Testament eine „Toleranz“, die nur als „Zeichen eines deka- 
denten und in sich unsicher gewordenen Bogomilismus“ gedeutet werden kann. Wo ist 
die Märtyrerfreudigkeit der bulgarischen Bogomilen, denen Kozma trotz aller Vorwürfe 
wegen Heuchelei und Verstellung seine Anerkennung nicht versagen kann, ganz zu 
schweigen von den abendländischen Katharern? Aber man muß sich vor voreiligen Schlüs- 
sen und Verallgemeinerungen hüten und bedenken, daß unter König Toma$ Ostoji€ um 
die Mitte des 15. Jahrhunderts, d. h. in der „Verfallszeit“, „etwa 40 Häupter der bos- 
nischen Kirche und viel Volk“ vor der Verfolgung zum Herzog von Hum flüchteten, in 
dessen Dienste ein Jahrzehnt vorher Radin selbst getreten war, und daß sich etwas ähn- 
liches unter dem letzten bosnischen König, unmittelbar vor dem Untergang des Staates, 
wiederholte. Vielleicht sollte man Radin nicht an der Lehre, sondern an den Verhältnis- 
sen der Zeit messen, an Erscheinungen wie dem Herzog Stjepan Vukli£, seinem Auftrag- 
geber!. Der moralische Abstand muß immer noch beträchtlich gewesen sein, da die Auto- 
rität der häretischen Kirche unangetastet geblieben zu sein scheint. Und Radins moralisch 


1 C. Jiredek, Geschichte der Serben 1/i, S. 172. 
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zweideutiges Spiel mit dem Herzog, das ihm den Vorwurf des Verrats und der Bestech- 
lichkeit eingetragen hat? Wir kennen die Hintergründe seines Verhaltens gegenüber dem 
skrupellosen, „schlauen, wankelmütigen, brutalen und feigen“ Herzog, der selber Pata- 
rener war, zu wenig, um darüber zu Gericht zu sitzen. 

Im allgemeirten ergibt sich aus der urkundlich bezeugten Tätigkeit der Bogomilen, daß 
sie auf friedliche Beziehungen zu den Nachbarstaaten hinarbeiteten und daß ihr Wort 
als sicherste Gewähr für die Einhaltung eingegangener Verpflichtungen galt. Nirgends 
sehen wir sie zum Kriege hetzen oder Fehden heraufbeschwören. Sie hatten es bestimmt 
nicht leicht mit dem herrischen, selbstsüchtigen, macht- und beutegierigen Adel, dem jedes 
Mittel recht schien zur Erreichung seiner augenblicklichen Ziele. Kein Wunder, daß man 
den Vertretern der Kirche in diplomatischen Missionen die erste Stelle einräumte und 
auf ihr „Wort“ in Ragusa so großen Wert legte. Man wußte hier im 15. Jahrhundert 
sehr genau, mit wem man es zu tun hatte. Auch dies bestätigt wiederum die moralische 
Autorität der bosnischen Kirche. 

Es geht nicht darum, Radin reinzuwaschen. Der bosnische Bogomilismus hatte durch 
den engen Anschluß an die herrschende Gesellschaftsschicht, durch seine Geltung und 
Rolle im öffentlichen Leben bis zu einem gewissen Grade selber ein feudales Gepräge, 
einen feudalen Lebensstil entwickelt und zugleich eine hochpolitische Note erhalten. Daß 
die feudale Umwelt auch auf die „Vollkommenen“ abfärbte, wird durch andere Einzel- 
heiten bestätigt. In dem Sarkophag des Gost Milutin wurden Reste eines kostbaren, 
goldgestickten Brokatgewandes gefunden. Auch die zweifellos wieder auf diplomatische 
Mittlerdienste weisende Inschrift atmet weltlich-feudalen Geist: „Und ich lebte in Ehren 
bei den bosnischen Herren, empfing Geschenke von den großen bosnischen Herren und 
Edlingen und von den griechischen Herren“, wie andererseits das Testament Radins, 
„weniger ein dogmatisches als ein soziologisches Dokument“, dafür zeugt, daß die Wür- 
den der häretischen Kirche großenteils zu einer „Familienangelegenheit“ geworden waren 
(Solovjev). Es ist undenkbar, daß in einer Zeit des allgemeinen Verfalls — und das war 
das letzte Jahrhundert der bosnischen Selbständigkeit zweifellos in mehrfacher Hinsicht — 
das Bogomilentum davon völlig unberührt geblieben wäre, nachdem es sich so eng mit 
den Interessen des bosnischen Agrarfeudalismus verbunden hatte. Im einzelnen ist dieser 
Prozeß noch zu klären ebenso wie der der Islamisierung, die mit dieser bosnischen Sonder- 
entwicklung in unzweifelhaftem Zusammenhang steht. 


Mit der Islamisierung beginnt ein neues religionsgeschichtliches Kapitel Südost- 
europas. Speziell für Bosnien liegen verschiedene wertvolle Beiträge vor (Cubrilovic, 
HandZic); der neueste, von Solovjev, läßt dahinter einen eigentümlichen Synkretismus 
ahnen als Beweis, daß es in den breiten Massen zu keiner klaren und festen religiösen 
Gedankenwelt gekommen war, und als Grund dafür, daß der anfänglich in vielem 
amorphe bosnische Islam in den Augen der Träger des wahren Islams verdächtig und 
verächtlich erschien. So notwendig und wertvoll die auf den bosnischen Raum beschränkte 
Forschung ist, so wird sich die Gesamterscheinung der Islamisierung eines Tages doch nur 
in größerem Zusammenhang dem vollen Verständnis erschließen. Für Südosteuropa gilt 
es vor allem die Vorgänge in Albanien mit zu berücksichtigen, wo „das Bekenntnis zum 
kirchlichen Christentum immer nur eine äußerliche Form gewesen“ und die fortschreitende 
Ausbreitung des Islams „ausschließlich durch politische und wirtschaftliche Verhältnisse 
bedingt war“ (G. Stadtmüller). 


* 


Was den Bogomilismus betrifft, wären zum Schluß die Ursachen seines Unterganges 
und die Frage seiner allgemeinen Stellung in der Geschichte kurz zu beleuchten. 
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Im Abendland sind die macht- und kirchenpolitischen Umstände, die zur blutigen Aus- 
rottung des Katharertums führten, hinlänglich bekannt. Auf dem Balkan verschwindet er 
dagegen verhältnismäßig rasch und ohne nennenswerten Widerstand alsbald nach Beginn 
der Türkenherrschaft aus der Geschichte. Dies ist um so befremdlicher, als die türkische 
Herrschaft in den ersten Jahrhunderten große Duldsamkeit in religiösen Dingen bewies 
und sich der Bogomilismus gegen das Zugeständnis der Duldung und freien Religions- 
übung in der Regel mit den Machtverhältnissen der Wirklichkeit abfand. In Bulgarien 
aber war er schon im 14. Jahrhundert, wie Obolensky ausführt, der Zersetzung verfallen 
und nicht einmal mehr im Kern seiner Lehre gegen nichtwesensgemäße Einflüsse anderer 
Sekten gefeit. Den Umstand, daß der bulgarische Bogomilismus „schon seit langer Zeit 
nicht mehr die Einigkeit und Schlagkraft hatte“ wie der bosnische unter staatlichem 
Schutz, macht Lauterbach als Grund geltend für den verschiedenen Verlauf in Bulgarien 
(Rückkehr zur Orthodoxie) und Bosnien (großenteils Islamisierung). 

Ein wesentlicher Faktor, der dem Bogomilismus in den politisch und sozial völlig ver- 
änderten Verhältnissen des Osmanischen Reiches die Lebenskraft und Wirkungsdauer 
beschnitt, dürfte der Zweiklassencharakter seiner Organisation gewesen sein. 
Dieser unterscheidet ihn vom ostkirchlichen Mönchswesen, da die kleine Gruppe der 
„Vollkommenen“ ihre Aufgabe nicht im beschaulichen Leben, sondern in der Mission 
suchte und beim Wegfall der Gefolgschaft ihren eigentlichen Sinn verlor. Zum Unter- 
schied von Bosnien hat das Bogomilentum in Bulgarien nie das feudale und staatskirch- 
liche Entwicklungsstadium erreicht, sondern ist mehr eine Kirche der niederen Volks- 
schichten geblieben. Die Türkenherrschaft nivellierte aber weitgehend die bestehenden 
sozialen Gegensätze und ersetzte sie durch eine politisch-soziale Neugliederung, die in 
dem Nebeneinander von Islam und orthodoxer Kirche ihren gemäßen Ausdruck fand. 
Dort, wo von früher her die orthodoxe Kirche stärker verwurzelt war, erhielt sie damit 
als die einzige Organisationsform der nichtmohammedanischen Bevölkerung sogar erhöhte 
nationale Bedeutung. Sie hat sich denn auch — selbst großenteils entfeudalisiertr — 
in Bulgarien, Serbien, Griechenland als Bollwerk gegen die Islamisierung bewährt. 

Anders in Bosnien. Hier bestand keine mächtige kirchliche Organisation auf Landes- 
basis außer der häretischen „bosnischen Kirche“. Mit dem Anwachsen des katholischen 
Einflusses stützte sich diese zunehmend auf die stärksten Träger politischer Macht, auf 
den Großadel, der sich seinerseits im Konflikt mit dem Königtum immer mehr den Türken 
näherte. „Ihre Vorsteher wurden die Finanz- und diplomatischen Agenten der feudalen 
Großen und sogar die Hüter ihrer Interessen gegen die Bauern“, „das Volk wurde gleich- 
gültig gegenüber dieser Kirche“ und „die bosnische Kirche verschwand zusammen mit 
dem feudalen Staat, an den sie sich gebunden hatte“ (Solovjev). Den unteren Schichten 
blieb nach der Eroberung Bosniens durch die Türken (1463) nichts übrig, als dem Vorbild 
ihrer patarenischen Herren zu folgen. Insgeheim mochte der Bogomilismus in entlegenen 
Gegenden sein Leben weiter fristen. Eine Notiz vom Anfang des 16. Jahrhunderts spricht 
von vielen Häretikern in Bosnien, die Christi Leiblichkeit leugnen und Maria als Engel 
ansehen. Die letzte Familie eines herzegovinischen Dorfes, die sich „an die bogomilische 
Narrheit“ hielt, soll gar erst 1867 zum Islam übergetreten sein. Wichtiger als solche 
fragwürdigen und für die allgemeine Entwicklung belanglosen Einzelfälle wäre die 
Frage, wieweit sich Glaubens- und Brauchgut aus älterer Zeit in den bosnischen Islam 
hinübergeretter hat, der auch sonst in vielem die feudale Tradition fortsetzte. Von der 
Lesung des Neuen Testaments und der Gleichsetzung Paraklet-Mohammed spricht 
Solovjev noch für das Ende des 17. Jahrhunderts. Reste des Hauspatronfestes, auf das 
sich auch Radin beruft, sind bei den bosnischen Mohammedanern erhalten, und gerade der 
Georgstag spielt in ihrem Volksglauben eine wichtige Rolle (Tih. Djordjevid). Vieles im 
Islam mochte den einfachen Bogomilen verwandt vorkommen, wie etwa das Fehlen des 
Bilder- und Kreuzeskultes, und die Verschmelzung beschleunigen. Viel weniger als von 
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Gost Radin durfte man von ihnen ein konsequentes Festhalten am Bogomilentum er- 
warten, das ihnen wohl durch äußere Unterscheidungsmerkmale vertrauter war als durch 


den tiefsten Sinn seiner Lehre‘. 
> 


Historisch gesehen, ist der Bogomilismus in seiner Gesamtausdehnung die letzte Welle 
gnostischen Christentums, die sich von Osten nach Westen ergießt, demnach eher ein Ab- 
schluß als ein Anfang. Bezeichnenderweise schlagen in der Folge die eigentlichen Re- 
formationsbewegungen die umgekehrte Richtung ein, d.h. wirken sich von Westen nach 
Osten aus. Wohl mögen einzelne Impulse, wie strengere Auffassung der neutestament- 
lichen Gebote, Armutsideal, Predigtamt, Bibellesung und Bibelauslegung, die späteren 
Bewegungen beeinflußt haben. Aber diese erwachsen, wie eingangs erwähnt, aus der 
Kirche selbst und unterscheiden sih vom Bogomilentum durch ihre kirchliche, anti- 
dualistische, ungnostische Auffassung des Christentums. Das gilt für Waldus ebenso wie 
für Wiclif und Hus, und der Gründer der böhmischen Brüdergemeinde, Petr Chellicky 


1 Durch die Güte von Prof. Dr. Milenko Filipovie (Belgrad), dem ich für seine Hilfsbereitschaft 
herzlich danke, ging mir im letzten Augenblick die wertvolle Abhandlung von Dragutin Kniewald 
zu, die die lateinischen (katholischen) Quellen zur bosnischen Patarenerfrage auf ihre Glaub- 
würdigkeit hin untersucht. Hatten Glufac und Sidak augenscheinlich gemacht, daß die bisherige, 
fast ausschließlich auf Quellen der katholischen Gegner gestützte Beweisführung unzulänglich sei, 
und damit indirekt eine sorgfältigere Überprüfung des einheimischen Quellenmaterials angeregt, 
hatte dann M. Barada bereits 1941 schwerwiegende Gründe gegen Sidaks These vorgebracht und 
im Zusammenhang damit ausdrücklich auf analoge häretische Bewegungen in Dalmatien hin- 
gewiesen, bedeutet die neueste Arbeit von Äniewald eine wesentliche Ergänzung der Arbeiten 
Solovjevs u. a., die vom einheimischen Quellenmaterial ausgingen, und bringt damit einen ge- 
wissen, wenigstens vorläufigen Abschluß. Kniewald vergleicht die lateinischen Quellen, die von 
der Abschwörungsurkunde 1203 bis zur Widerlegungsschrift des Kardinals Torquemada (1461) 
rund 250 Jahre des Kampfes der Kurie gegen die bosnischen Häretiker umfassen, mit Rainer Sac- 
conis „Summa“ (1250) und sonstigen westlichen Inquisitionsberichten. Besonderen Wert erhält 
die Abhandlung — auch über den engeren bosnischen Rahmen hinaus — dadurch, daß der „viel- 
leicht älteste authentische Text“ der Summa de catharis et leonistis, geschrieben zwischen 1292 
und 1294, aus der Hs. MR 146 der Agramer erzbischöflichen Bibliothek zugrundegelegt wird. 
Durch sorgfältige Gegenüberstellung und kritische Prüfung des Wortlauts der verschiedenen Quel- 
len wird der enge Zusammenhang der bosnischen Kirche mit den neumanichäischen Sekten des 
Westens erwiesen. Es ergibt sich, daß die Beschuldigungen von kirchlicher Seite durchaus nicht 
aus der Luft gegriffen sind, sondern das Wesen der häretischen Lehre im allgemeinen treffend, 
allenfalls mit Formulierungen gemäß dem besonderen Standpunkt und Interesse der Inquisition 
wiedergeben. Ihre Richtigstellung erfolgt teilweise schon durch den Vergleich des räumlich und 
zeitlich weitschichtigen Materials. Kniewald ist in der Lage, die Schlußfolgerungen der Historiker 
(Solovjev u.a.) im wesentlichen zu bestätigen. 

Hier können die Gesichtspunkte und Einzelheiten aus Kniewalds Arbeit nicht angeführt werden, 
die für das Gesamtbild der bosnischen Kirche bedeutsam sind. Dieselben beziehen sich vor allem 
auf den dogmatischen Gehalt des Bogomilentums, lassen aber auch gewisse Rückschlüsse auf 
Lebensgestaltung, Einrichtung und Hierarchie der bosnischen Kirche zu. Wenn Kniewald die 
Möglichkeit nicht von der Hand weist, daß der gost vielleicht gar nicht zur Hierarchie gehörte, 
sondern „eine Art Kanzler, diplomatischer Agent oder Vertreter der bosnischen Kirche an den 
Höfen“ war, widerspräche dies wohl der von uns vorgenommenen Gleichsetzung des „Groß- 
gastes“ mit dem filius maior der Katharer. Besonders wichtig scheint mir, daß sich in Kniewalds 
Erörterungen deutlicher als bisher ein engerer Zusammenhang und Verkehr der oberitalienischen 
Patarener mit Bosnien und eine bedeutsamere Rolle Bosniens in der Gesamtheit der neumani- 
chäischen Kirche abzeichnen. In dieser Richtung wäre die Forschung weiterzuführen, die sich 
daneben nach Kniewald noch besonders „die Fragen der Entstehung, der inneren Organisation, 
der äußeren Entwicklung und des Einflusses der bosnischen Kirche auf das Leben und die sozialen 
und politischen Verhältnisse in Bosnien“ angelegen lassen sein müßte. 
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(15. Jahrhundert) — der es mit den Geboten des Evangeliums so streng nimmt wie die 
Bogomilen und in dieser Hinsicht ein Vorläufer L. Tolstois wird — bleibt auf dem dog- 
a Boden des Christentums und ist von jeder dualistischen Metaphysik weit ent- 
ernt. 

Noch eine andere Seite des Bogomilismus trägt zum besseren Verständnis seines ge- 
schichtlichen Schicksals bei. Er hatte kein positives politisch-soziales Programm. Aus seiner 
Grundeinstellung ließen sich für das Verhalten zu den realen politischen Machtgebilden 
bestenfalls negative Forderungen ableiten, die seiner Lehre soziale Anziehungskraft ver- 
liehen, aber eine Verwirklichung nur im Schatten und unter Duldung jener mächtigen 
Organisationen finden konnten. Selber wäre er weder gewillt noch imstande gewesen, 
deren Aufgaben im vollen Umfang zu übernehmen oder sie gar zu ersetzen. Im entschei- 
denden Augenblick war er infolge seiner weltfeindlichen Lehre und Zweiklassenteilung 
trotz aller Opfer den historischen Mächten, die gerade in der Auseinandersetzung mit der 
Gesamtwirklichkeit der für den Bogomilen ausschließlich vom Bösen beherrschten Welt 
politisch und organisatorisch erstarkt waren, unterlegen und zum Untergang verurteilt. 
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Heinz Mode, Indische Frühkulturen und ihre Beziehungen zum Westen (Basel 1944, Benno 
Schwabe & Co.), 181 Seiten mit 420 Abbildungen im Text und 8 Tafeln. Gebunden S. Fr. 25.— 


” 


Indien hat der europäischen und universalen Geschichtsforschung in den letzten 
150 Jahren zwei große, gewaltige Anregungen gegeben. Die erste, ungleich bedeutsamere, 
ging von der Entdeckung des Sanskrit durch Europäer, von der Erschließung einer mit 
den antiken und abendländischen Kultursprachen engverwandten heiligen Sprache In- 
diens aus. Ihre Folgen sind bekannt: Ein frühgeschichtlicher Begriff wie der der Indo- 
germanen, welcher der Erforschung der Alten Geschichte im letzten Jahrhundert ein 
von der vorangegangenen Geschichtswissenschaft so völlig verschiedenes Gepräge gab, 
ist ohne diese Entdeckung schlechthin nicht vorstellbar. Mit diesem historischen Antrieb 
— mit dem ein literarischer und philosophischer Hand in Hand ging, den kein Chronist 
der Kulturgeschichte des 19. Jahrhunderts wird übersehen dürfen — schien Indiens 
historische Pflicht gegenüber seinen westlichen Verwandten in überreichem Maße getan; 
die außer den Ariern noch in Indien wohnenden Völker, vorwiegend Dravidas und 
Austroasiaten!, schienen zwar für die Geschichte Indiens selbst nicht ohne Bedeutung zu 
sein, ließen aber kaum einen zweiten Impuls für die europäische Frühgeschichtsforschung 
erwarten. 

Doch dieser Schein sollte trügen. Ausgrabungen im Indus-Gebiet, die ursprünglich nur 
von dem Ziel geleitet waren, Spuren von Alexanders Indienfeldzug ausfindig zu machen, 
führten ihre Unternehmer in weit fernere Zeiten zurück; die seit etwa dreißig Jahren 
besonders eifrig betriebene archäologische Tätigkeit im Indus-Tal legte nach und nach die 
Spuren blühender Kaufmannskulturen frei, die ihre Glanzzeit sicherlich schon über- 
schritten hatten, bevor — wenn die neuere Vedaforschung recht behält? — der erste 
Arier die nordwestindischen Pässe überschritt. Und — hier muß ich erst zu Beweisendem 
vorgreifen, um die Frage nach dem zweiten Impuls, den Indien der europäischen Ge- 
schichtsforschung zu geben scheint, nicht zu lange unbeantwortet zu lassen — es scheint in 
vielem, als ob von der endgültigen Erschließung dieser indischen Frühkulturen auch 
manches Licht auf die selbst noch so undurchsichtige Frühgeschichte Europas fallen könnte; 
als ob Indien, von dem einst die Erkenntnis von der „indogermanischen“ Bevölkerung 
Europas ausging, nun auch noch einiges über die so unklaren „vorindogermanischen“ 
Völker wenigstens gewisser kulturell bedeutsamer Breiten Europas auszusagen hätte. 


* 


1 Manfred Mayrhofer, Arische Landnahme und indische Altbevölkerung im Spiegel der alt- 
indischen Sprache, in: Saeculum 2 (1951) S. 55 Anm. 9, 56 Anm. 13 u. ö. 
2 Ebenda S.57f. 
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Als Grundlage einer solchen Auswertung der neugefundenen indischen Frühkulturen 
für das Alte Europa bedarf es freilich zuerst einer genauen Sichtung und Schichtung des 
vorhandenen frühindischen Materials selbst. Und hier ist es ein großes Verdienst des 
neuen Buches von Mode, immer wieder betont zu haben, daß von dem ursprünglich alles 
in Eins fassenden Begriff einer „Indus-Kultur“ abzugehen und statt dessen vier auf- 
einanderfolgende, in sich selbständige Kulturperioden zu unterscheiden seien. Diese 
zeitliche und formelle Scheidung gestattet natürlich die Vorstellung einander ablösender 
geschichtlicher Vorgänge und endlich — und hier beginnt vor allem Modes eigenständiges 
Verdienst — die Verbindung dieser angenommenen Vorgänge mit gleichzeitigen früh- 
geschichtlichen Ereignissen außerhalb Indiens, so daß hier schließlich indische, vorder- 
asiatische, iranische und europäische Frühkulturen einander beleuchten werden, so sehr 
auch im Augenblick alles fast noch verwirrender geworden zu sein scheint. 

Nur der künstlerische und architektonische Formenschatz erlaubt bei diesen indischen 
Frühkulturen historische und chronologische Schlüsse; ihre Glanzzeit besitzt zwar Schrift- 
denkmäler, deren Deutung uns aber bis heute verschlossen geblieben ist3. Doch kann 
Mode auch auf Grund dieser stummen Zeugnisse die folgenden Abgrenzungen durch- 
führen und im weiteren eine Verbindung zu außerindischen Kulturen suchen: 


1. Die zeitlich älteste Kulturschicht im Indus-Tal trägt den Namen Amri-Stufe*. 
Von ihr sind meist nur Scherben erhalten, welche rein geometrische Motive (Schachbrett- 
muster, Linien und dgl.) erkennen lassen. Ein völlig gleicher Grundschatz geometrischer 
Motive findet sich nun nach Mode auch in den Keramikschätzen von Anau (Iran) und 
El-Obeid (Südmesopotamien). Diese drei Kulturen werden daher zur ersten Provinz der 
Buntkeramiker gerechnet, denen wir im weiteren noch mehrfach begegnen werden. 
Die Amri-Kultur fand etwa um 3000 vor Christus ihr Ende (Mode S. 11. 130). 


2. Die eigentliche Glanzzeit, jene Periode, welcher vor allem der heute als irrig erkannte 
Name der „Indus-Kultur“ zufiel, ist an den Namen der reichen freigelegten Stadt von 
Harappa geknüpft (Harappa-Stufe)>. Neben Harappa gehört ihr auch Mohenjo-Daro, 
die zweite große Stadt der „Indus-Kultur“, an®. Der künstlerische Stil dieser Zeit zeigt 
eine Zwischenstufe: neben geometrischen finden sich auch vegetative Elemente. 

Nach Mode ist diese kompromißvolle Haltung der Harappa-Kunst nun voll verständ- 
lich. Diese Periode, die er etwa zwischen 3000—2000 v. Chr. datiert, unterliegt nämlich 
den Einflüssen der zweiten buntkeramischen Provinz, welche, wie aus den ihr angehöri- 
gen Kulturen von Tell Halaf und der Samarra-Ware (nordsyrisch-mesopotamisches Ge- 
biet) hervorgeht, ein naturalistisches Element mit einbezieht. DieHarappa-Kultur spiegelt 
also die Auseinandersetzungen der bodenständigen „ersten“ Buntkeramik (Amri) mit 
den Einflüssen der „zweiten“ wieder. 


3. Die darauf folgende Jhukar-Stufe (Chanhu-DaroII) zeigt nur geringen Formen- 
reichtum mit vorwiegender Bindung an die beiden vorangegangenen Kulturen. 

4. Dagegen bricht mit der letzten, der Jhangar-Stufe (Chanhu-Daro I) eine beiden 
buntkeramischen Provinzen wesensfremde Kultur in das Indus-Gebiet ein. Der Formen- 
schatz dieser Stufe ist den drei vorangegangenen völlig fremd und fällt durch seine 
äußerste Primitivität auf; Terra hat vor einigen Jahren eine verwandte Kultur in Kaschmir 


3 Vgl. die Schrifttumsangaben in meinem genannten Aufsatz, $. 63. 
4 Die Namen der einzelnen Stufen sind nach den jeweils ersten oder wichtigsten Fundorten 


gewählt. DAVID 
5 Daneben führt diese Stufe auch den Namen Chanhu-Daro III/IV; Chanhu-Daro ist nämlich 


der einzige Fundort, welcher wenigstens drei der genannten vier Kulturstufen aufeinanderfolgend 
erkennen läßt; dort fehlt nur die Amri-Stufe. ’ $ 
% Zur Lokalisation von Harappa und Mohenjo-Daro vgl. die meinem oben angeführten Aufsatz 


beigegebene Kartenskizze (3.59). 
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in rein steinzeitlichem Zusammenhang gefunden (Mode S. 13). Haben die Träger dieser 
Periode die alten Hochkulturen zerschlagen? Haben diese an keiner anderen Stelle noch 
weitergelebt? Und besteht Modes Behauptung wirklich zu Recht, daß die vedischen Texte, 
das älteste literarische und historische Zeugnis der indischen Arier, gar keine Erinnerung 
mehr an die Blütezeit der Harappa-Kultur zeigen? | 

In diesem Punkte muß Modes Buch ernsthaft widersprochen werden. Ich möchte hier 
nur an die wenigen, willkürlich ausgewählten Hymnenzitate erinnern, auf die ich früher 
hingewiesen habe? und die doch nur als die vielfach mythisierte Auseinandersetzung der 
arischen Einwanderer mit einer alteingesessenen reichen Kultur zu verstehen sind. War 
meine eigene Haltung in diesem Aufsatz noch abwägend, so haben sich andere viel rück- 
haltloser für die Gleichsetzung feindliche Kultur im Rigveda = Indus-Kultur ein- 
gesetzt®. Erst ganz kürzlich hat der Prager Indologe V. Lesny wieder den engen Zusam- 
menhang zwischen den Problemen der Indus-Kulturen und der Zeitbestimmung des Rig- 
veda betont®. 


+ 


Uns jedoch, die vor allem der universalgeschichtliche Zusammenhang dieser indischen 
Frühkulturen und ihre Verbindungen zum Westen interessieren, mag dies eine Frage 
von untergeordneter Bedeutung bleiben. Wichtiger als dies aber sind zwei andere wissen- 
schaftliche Tatsachen, die beide von Mode herausgehoben worden sind und die seit dem 
Erscheinen seines Buches noch von mehreren Seiten Ergänzungen erfahren haben: das 
Weiterleben gewisser Züge der Indus-Kulturen, noch bis in das heutige Indien hin- 
ein; und zuletzt, als Lohn für die mühevolle innerindische Sichtung der Tatsachen, die 
Möglichkeit eines Vergleiches dieser alten und modernen „induskulturlichen“ Züge mit 
Erscheinungen außerindischer, auch europäischer Kulturen. 

Was das Weiterleben der Indus-Kultur im heutigen Indien betrifft, so 
hat hier schon Mackay, einer der bedeutendsten Erschließer der indischen Frühkulturen, 
auf eine Reihe von Tatsachen aufmerksam gemacht: So kann man zum Beispiel noch 
heute einen Bauernkarren in den Straßen der Dörfer um Mohenjo-Daro fahren sehen, 
dessen „verkleinerte Ausgabe“ das Tonwägelchen ist, das man unter dem entzückenden 
Spielzeug von Mohenjo-Daro und Harappa gefunden hat!®. Eine reizvolle und bedeu- 
tende Entdeckung ist in den letzten Jahren durch den belgischen Forscher Naster !! hinzu- 
gekommen: Im Indus-Tal und Kabul-Tal haben sich griechische Siegel aus der Zeit von 
200 v. Chr. bis zur Zeitenwende gefunden, die den damals dort herrschenden baktrischen 
Fürsten angehörten. Sie sind in Bronze gehalten und viereckig, wodurch sie sich als Mittel 
des rein lokalen Geldverkehrs erweisen; die „international“ verwendeten Geldstücke sind 
dagegen silbern und rund und zeigen ein durchaus hellenistisches Erscheinungsbild. Die 
lokalen Münzen nun, deren viereckige Form übrigens in der ganzen griechischen Numis- 


7 Ebenda: Saeculum 2 (1951) S.57£. 

8 Vgl. etwa E.v. Eickstedt in: Hirtfestschrift S. 364 ff.; A. Debrunner in: Festschrift für F. W. 
Thomas, 71f., u.a. — Meine Behauptung (Saeculum 2, 1951, 57), daß „rund ein Jahrtausend 
[vor der arischen Einwanderung] ... unsere bisherige Kenntnis von der Induskultur“ aufhöre, 
ist unrichtig. Englische Forschungen der letzten Zeit haben das Datum des Endes der Induskultur 
bereits auf etwa 1500 v. Chr. herabgedrückt, aber auch diese Datierung dürfte noch immer zu 
hoch sein; Robert v. Heine-Geldern wird in einer noch nicht veröffentlichten Arbeit die Zeit 
etwas nach 1200 v. Chr. als Enddatum der Induskultur nachweisen (R. v. Heine-Geldern, 
brieflich). Einer Verbindung des Endes dieser Kultur mit dem Ariersturm stellen sich unter 
diesen Umständen keine Schwierigkeiten mehr entgegen. 

9 „La civilisation du bassin de l’Indus une fois connue, il deviendra possible de situer plus 
exactement dans le temps l’epoque du Rig Ve&da“ (Journees Scientifigues d’Orientalisme Prague- 
Dobris, 20—25 juin 1949). — Zitiert in Bibliotheca Orientalis 7 (1950) S. 39. 

10 Die Induskultur (Leipzig 1938) S. 133. 11 Le Museon (Louvain) 57 (1944) S. 157 ff. 
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matik ohne Gegenstück ist, sind mit Tieren geschmückt und tragen auf der einen Seite 
eine griechische, auf der anderen eine entsprechende mittelindische Inschrift. Die Tiere 
sind dieselben, die auf den Siegeln des Indus-Tals wiederkehren (Elefant, Zebu), und 
die ganze Erscheinung dieser hellenistischen Münzen ist den Siegeln des Indus-Tales so 
ähnlich, daß ein Zufall ausgeschlossen erscheint. Wichtig ist auch Nasters Andeutung, 
daß mutmaßlich schon aus der Maurya-Zeit (die Maurya-Dynastie wurde zur Zeit von 
Alexanders Einbruch in das Fünfstromland in dem indischen Osten, den Alexander nie 
betreten hat, gegründet) stammende Münzen in ähnlicher Weise mit den Indus-Siegeln 
verknüpft werden könnten; wichtig deshalb, weil hier die echt indische Tradition noch 
nicht, wie im obigen Falle, durch hellenistisches Beiwerk getrübt wäre. 

Noch zäher scheint dieses Fortleben begreiflicherweise auf den Gebieten der Religion 
und des Kultus zu sein. ©. R. v. Ehrenfels macht es in seinem Buche „Motherright in 
India“ (1941) „recht wahrscheinlich“, daß in der Kultur und Religion der Keraliden, d. h. 
der Indiden von Malabar, „Beziehungen zur Indus-Kultur deutlich zu fassen sind“ 12, 
Pater Wilhelm Koppers hat kürzlich die Kali-Durga-Novene, ein Fruchtbarkeitsfest bei 
den Bhil und Gond, zwei zentralindischen Primitivstämmen, beschrieben und hier deut- 
liche Beziehungen zur Indus-Kultur wahrscheinlich gemacht!3. Was aber noch wichtiger 
ist, ist Koppers’ Vergleich der weiblichen Figuren, die bei einem Fruchtbarkeitsfest im 
Dorfe Aulia bei Khandwa herumgetragen werden, mit der weiblichen Figur (Mutter- 
göttin?) von Knossos (Alt-Kreta), der so zwingend zu sein scheint, daß er sogar diesen 
vorsichtigen Forscher zu dem Ausruf nötigt: „Die Übereinstimmung zwischen Alt-Kreta 
(Knossos) und dem heutigen bäuerlichen Indien könnte, was den vorliegenden Fall an- 
betrifft, kaum schlagender sein.“ !+ 

Angesichts all dieser Beobachtungen erhebt sich nun die Frage, ob ein Volk, das heute 
in Indien lebt, mit der mediterranen Welt zu verknüpfen ist; ob dieses Volk gleichzeitig 
als Träger oder wenigstens Substrat einer der indischen Frühkulturen erwiesen werden 
kann und sich damit in einen der buntkeramischen Kreise einfügt, die auch über Iran, 
Mesopotamien und die griechische Welt ihre Wellen geschoben haben, aber nur in den 
beiden Randprovinzen, dem Indus-Tal und Kreta, ein einigermaßen schlackenloses Er- 
scheinungsbild bieten (Mode S. 131)15. Hier tappen wir freilich noch ganz im Dunkeln. 
Die vier voneinander abzusetzenden indischen Frühkulturen, die trübe Vorgeschichte 
der nicht-arischen indischen Altvölker, die Unmöglichkeit, vorgeschichtliche Völkerströme 
mit heutigen Sprachgemeinschaften gleichzusetzen, die bisher nicht gelockerte Unlesbarkeit 
der induskulturlichen Schriftdenkmäler, letzthin die völlige Dunkelheit der „mediter- 
ranen“ Welt selbst lassen uns hier über Vermutungen nicht hinauskommen. Wahrschein- 
lich dürfte es sein, daß die Dravidas (vielleicht zeitweilig beherrscht von einer pro- 
tomundiden Oberschicht), die Volksmasse des frühen indischen Westens gewesen sind. 
Auch deren Einwanderung aus dem Westen dürfte sich trotz der gegenteiligen dravi- 
dischen Überlieferung's®, welche Ceylon als den Ausgangspunkt der (dravidischen) 


12 Zitiert nach W. Koppers in: Die Sprache 1 (1949) S. 221, Anm. 10. 

13 Geographica Helvetica 1 (1946) S.172ff. 14 Koppers a.a.O. 176. 

15 Nie vergessen darf freilich Modes Satz bleiben (S. 134), daß die „Buntkeramiker“ nur ein 
„kulturelles Phänomen ohne eine direkte Aussage über völkische Zugehörigkeit“ sind. — Zu den 
Buntkeramikern vgl. auch neuerdings ©. Mengbhin, Migrationes Mediterraneae (= RUNA Vol. 1 
[Buenos Aires 1948]; s. Boletin del Seminario de Estudios de Arte y Argeologia, Valladolid, 
15 [1949] S. 269 #.). 

158 Fine Erinnerung an die Einwanderung der Dravidas aus dem Westen dürfte sich übrigens 
auch in Indien noch erhalten haben. Megasthenes, der Gesandte des Seleukos Nikator am Hofe 
des Candragupta (etwa 302 v.Chr.), berichtet, daß nach einer Mitteilung der weisesten Inder 
„Dionysos“ (das ist in Indien stets = $iva) einst mit einer gewaltigen Heeresmacht, vom Westen 
kommend, ganz Indien durchzogen und erobert habe (vgl. Willibald Kirfel, Die dreiköpfige Gott- 
heit, Bonn 1948, 186). Hier sei nochmals an die dravidische Herkunft des Namens $iva 
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„Menschheit“ ansieht, wahrscheinlich machen lassen. Chatterji hat daher sogar in einem 
mir unzugänglichen Aufsatz versucht, kretische Herkunft für die Dravidas zu erweisen '®. 
Kann ich diesen Aufsatz leider nicht prüfen, so muß ich dagegen die sprachwissenschaft- 
liche Zusammenstellung des Dravidischen mit dem Sumerischen, der alten vorsemitischen 
Kultsprache Babylons17, als dürftig und unbewiesen bezeichnen. Dennoch scheint es, als 
ob wir auf dem Wege der Sprachwissenschaft auf diesem Gebiete ein Stück weiterkommen 
könnten, um den bisher auf Grund von kunst- und religionsgeschichtlichen Tatsachen 
vermuteten indo-mediterranen Zusammenhang auch sprachlich zu erweisen. So hat Vit- 
tore Pisani schon mehrmals!8 auf gemeinsame Wörter des Indoarischen und Griechischen 
hingewiesen, deren lautliches Verhältnis eine Herkunft aus dem Indogermanischen aus- 
schließt, und darin indo-mediterrane Wörter vermutet; ich selbst!% habe daran die Ver- 
mutung angeschlossen, daß vielfach auch Wörter der dravidischen Sprachen in diesen 
indo-mediterranen Zusammenhang miteinzubeziehen seien. Jedenfalls wird aber an 
diese Annahmen noch viele mühsame systematische Arbeit zu reihen sein, die ihre Be- 
stätigung wohl erst dann finden wird, wenn vielleicht eine der heute noch unlesbaren 
Mittelmeersprachen einiges davon als richtig erweisen sollte. 


* 


Was Modes Buch, was alle weiteren Forschungen auf dem Gebiet der indischen Früh- 
kulturen der Universalgeschichtsforschung bieten, sind einstweilen kaum mehr als Ahnun- 
gen und Hoffnungen; Ahnungen, die sich als falsch erweisen, Hoffnungen, die getäuscht 
werden können. Aber wir haben einige Anhaltspunkte doch dafür, daß vielleicht die 


(Saeculum 2, 1951, 61), aber auch an sein mutmaßliches Vorkommen in Mahenjo-Daro (W. Kirfel 
a.a.0. S.28) erinnert. 

16 Indian Historical Quarterly 1935, S. 178. 

17 W.Frh.v. Soden in: Göttingische Gelehrte Anzeigen 200 (1938) S.197 (zitiert nach A. Falken- 
stein in: Orientalistische Literatur-Zeitung 1933, S. 304, Anm. 1); Mode S. 159. 

18 ZDMG 97 (1943) S. 327 ff.; KZ 65 (1938) S.119, A. 1. Zum ersten Male hat Pisani seine 
Theorie der „unitä culturale indo-mediterranea“ in den Scritti in onore di Alfredo Trombetti 
(Milano 1937) S.199 ff. dargelegt. 

19 Archivum Linguisticum 2 (1950) S. 40 u. A. 4. Mein dort vorgebrachtes Vergleichswort (neugr. 
veoov „Wasser“: ai. nirdm aus dravidisch nir „Wasser“) war freilich sehr unglücklich gewählt, 
da das griech. Wort auch eine andere, recht ansprechende Deutung besitzt; vgl. P. Kretschmer in: 
Glotta 15 (1927) S.64. Trotzdem möchte ich an dieser Vermutung vorläufig festhalten und die 
folgenden Beispiele zu bedenken geben: 

1. Dravidisch mal bedeutet „Berg“ (wovon Malabar, Malide, Malto usw.); ebenso bedeutet mal 
im Illyrischen „Berg“ (wovon Maluntum, Maleventum usw.), ein Wort, welches sich kaum einer 
indogermanischen Sippe anschließen läßt. Als Verbindungsglied zwischen beiden könnte, wie schon 
R. Bleichsteiner in Bernatziks Großer Völkerkunde II (Wien 1939) S.156 erkannt hat, der kas- 
sitische Name der Berggöttin Su-malia (Si-malia) betrachtet werden; $u- ist wohl Präfix, wie 
im Namen des Gatten der Sumalia, $u-kamuna. 

2. Eine typische Mittelmeersippe zeigt sich in dem Wort für „Stier“, wo gr. taüoog = lat. taurus 
usw. (in einer indogerm. Sippe schwer unterzubringen) semitischen Wörtern gegenüberstehen, wie 
hebräisch 5ör „Rind, Stier, Kuh“, arab. taurun „Stier“, aramäisch tör „Stier, Ochse“, phönikisch 
dog ‚„‚Boös‘‘ (kaum zu arab. tära, t-w-r, „sich erheben, sich auf jem. stürzen“ gehörig). Ist dem- 
gegenüber kanaresisch (dravidisch) tra „Kuh, Rind“ ein Zufall? 

3. Ai. nilah „schwarz“, gr. Nnieög „Schwarzbach“ (Pisani: ZDMG 97 (1943) S.327f.). Das 
ai. Wort wird schon von Kittel für dravidisch gehalten. Andererseits bringt jetzt Bouda in: Die 
Welt des Orients, Heft 3 (1948) S.239, kaukasische Parallelen bei. 

4. Ai. sarata- „Eidechse“ verknüpft Pisani als mediterran mit gr. oadga „Eidechse“; dagegen ist 
Pisanis Verbindung von ai. /mat-]kuna- mit gr. xövoy „Mücke“ wohl abzulehnen. Vgl. Kuiper, 
Proto-Munda Words in Sanskrit $. 41. — Pisani: KZ 65 [1938] $S.119, A.1; ZDMG 97 [1943] 
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universalgeschichtliche Erkenntnis, die am Ende der Erforschung „indischer Frühkulturen 
und ihrer Beziehungen zum Westen“ stehen könnte, von einer ähnlichen Wichtigkeit sein 
wird, wie es einst die Entdeckung des indogermanischen Sprachstammes gewesen ist. Sie 
würde dann nichts anderes bedeuten, als daß die beiden ältesten Hochkulturen mit indo- 
germanischer Sprache, Alt-Indien und Griechenland, nicht nur Sprache und Kultur ihrer 
Herren aus derselben Quelle bezogen hätten, sondern daß auch die für das spätere Werden 
beider Kulturen so ungleich wichtigere rassische und kulturelle Unterschicht, deren Geist 
in Indien ganz, aber wohl auch in Griechenland immer mehr zur altberechtigten Herr- 
schaft durchdrang, von naher gegenseitiger Verwandtschaft gewesen sein kann. 


$.329.) — In diesem Zusammenhang ist wohl auch bedeutsam, daß das Dravidische durch den 
kanaresischen Wandel von p zu h in das von I/psen abgegrenzte mittelmeerische Sprachgebiet, 
welches durch diesen Wandel ausgezeichnet ist, fällt (Streitberg-Festschrift S. 214). 

20 Leider erst während des Druckes dieser Arbeit wurde mir Willibald Kirfels Buch: Die drei- 
köpfige Gottheit (Bonn 1948) zugänglich, in dem der Gedanke eines indomediterranen Kultur- 
kreises, zudem auch die Dravidas gezählt werden, besonders S. 185 ff. breit ausgesponnen 
wird. Während ich es jetzt mit diesem Hinweis bewenden lassen muß, so hoffe ich doch, daß mir 
ein Forschungsbericht in einem späteren Hefte von „Saeculum*“ die Möglichkeit zu einer Aus- 
einandersetzung mit Kirfels interessanten und weite Ausblicke gewährenden Argumenten geben 
wird. 


Abkürzungen: 


KZ = [Kuhns] Zeitschrift für vergleichende Sprachforschung. 
RUNA = Revista de la Universidad Nacional de Buenos Aires, Argentina. 
ZDMG = Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft. 
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C. Martin Wilbur, Slavery in China during the Former Han Dynasty 206 B. C. — A. D. 25. 
Chicago 1943. 490 Seiten, 2 Tafeln und 1 Karte. 6 US$ [= Field Museum of Natural History. 
Anthropological Series, vol. 34]. 

Wolfram Eberhard, Das Toba-Reich Nordchinas. Eine soziologische Untersuchung. Leiden: 
E. J. Brill 1949. VIII und 395 Seiten. 18 hfl. g 

Karl A. Wittfogel and Feng Chia-sheng, History of Chinese Society. Liao (907—1125).' Phil- 
adelphia 1949, XV und 752 Seiten, 43 Abbildungen und 2 Karten. 12.50 US$[= Transactions 
of the American Philosophical Society. New Series vol. 36 (1946)]. 


> 


Die Erforschung der Entwicklungsgesetze der menschlichen Gesellschaft kann nur dann 
erfolgreich sein, wenn ein möglichst umfassender Tatsachenstoff aus allen Zeiten und 
Kulturkreisen berücksichtigt wird. In vielen Fällen aber wird man bei kritischer Prüfung 
soziologischer Theorien erkennen müssen, daß von einem Tatsachenstoff abstrahiert 
wurde, der nicht über den abendländischen Kulturkreis hinausreicht. Eine allgemeine 
Soziologie ist jedoch nur möglich, wenn die Erscheinungsformen des gesellschaftlichen 
Lebens der ganzen Menschheit zugrunde gelegt werden. Nur so wird die Soziologie 
einer unzulässigen Verabsolutierung der aus der Gesellschaftsgeschichte der westeuro- 
päischen Menschheit gewonnenen Erkenntnisse entgehen können. Daß eine historisch- 
soziologische Erforschung gerade der außereuropäischen Hochkulturen von besonderem 
Erkenntniswert ist, wurde in den letzten Jahrzehnten mehr und mehr eingesehen (so von 
Max Weber, der in seinen Arbeiten zur Religionssoziologie auch den orientalischen Kul- 
turen die ihnen zukommende Aufmerksamkeit geschenkt hat). 

Freilich steht und fällt der Wert einer jeden soziologischen Synthese mit dem Wert 
der zugrunde gelegten Beiträge der Einzelforschung. Um so dankbarer ist jede Arbeit zu 
begrüßen, die durch ihre wissenschaftliche Qualität eine auf den gesellschaftlichen Tat- 
sachen begründete Synthese ermöglicht. China ist hierbei ein besonders dankbares Arbeits- 
feld; gibt es doch außerhalb Europas kein Gebiet, für das über einen so langen Zeitraum 
derart reiche historische Quellen fließen. Gerade dieser Reichtum hat aber bisher ver- 
hindert, daß eine zuverlässige „Geschichte der chinesischen Gesellschaft“ geschrieben wer- 
den konnte. Diesem Ziel ist die Wissenschaft jedoch durch drei wichtige Arbeiten näher- 
gebracht worden, auf die im Folgenden aufmerksam gemacht sei. Sie dürfen keinem 
Soziologen unbekannt bleiben. 


Das Problem der Sklaverei in China ist, seit E. Biot! eine zusammenfassende 
Darstellung gab, von den europäischen Sinologen fast 100 Jahre lang vernachlässigt wor- 


1 E. Biot, M&moire sur la condition des esclaves et des serviteurs gag&s en Chine, in: Journal 
Asiatique III, 3 (1837) 246— 29. 
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den. Einen Überblick über das chinesische Sklavensystem gab dann T. Pippon? 1936. 
Diese Arbeit beruht im wesentlichen auf den Forschungen eines modernen chinesischen 
Gelehrten. Er vertritt die Meinung, daß sich in China die Sklaverei aus der Versklavung 
Kriegsgefangener entwickelt habe. Diese These, die auf einer kritiklosen Übertragung 
abendländischer Verhältnisse auf die Frühzeit Ostasiens beruht, wurde von E. Erkes® 
in einer ausführlichen Entgegnung mit reichlichen Quellenbelegen als unhaltbar erwiesen; 
gleichzeitig gab Erkes eine Anzahl weiterer ergänzender Hinweise und Korrekturen. 

Nunmehr liegt eine neue grundlegende Darstellung aus der Feder von C. M. Wilbur 
vor. Sie hat die Sklaverei unter der Früheren Han-Dynastie (206 v. Chr. bis 25 n. Chr.) 
zum Gegenstand, einen Zeitraum der chinesischen Geschichte, während dessen die Skla- 
verei einen besonders großen Umfang erreicht hat. Der Verfasser ist Kurator der Ab- 
teilung für Archäologie und Ethnologie Chinas am Field Museum in Chicago, an der 
bis zu seinem tragischen Tode (1934) auch Berthold Laufer gewirkt hat, einer der vielen 
deutschen Orientalisten, welche erst im Ausland eine ihrem wissenschaftlichen Rang ent- 
sprechende Stellung gefunden haben. 

Das vorzüglich ausgestattete Buch bringt im I. Teil (S. 1—252) eine Darstellung der 
allgemeinen Geschichte der Han-Zeit, insbesondere eine Übersicht über die Gesellschafts- 
klassen, sodann eine kritische Untersuchung der Quellen nebst einer sorgfältigen termino- 
logischen Untersuchung der Ausdrücke für die verschiedenen Arten von Sklaven und 
Leibeigenen, sowie eine Übersicht über die Arten der Versklavung mit besonderer Be- 
rücksichtigung der Kriegsgefangenensklaverei. Es folgen Beschreibungen des sozialen, 
juristischen und wirtschaftlichen Status der Privat- und Staatssklaven, sowie Angaben 
über ihre Zahl, über Erwerb und Freilassung. Teil II (S. 255—473) bringt 138 Auszüge 
aus den Quellen im Urtext mit Übersetzung und Anmerkungen, sozusagen die loci 
classiciı, denen 23 kürzere Inhaltsangaben weniger wichtiger Texte (S. 469—472) an-- 
gehängt sind. Das Schrifttumsverzeichnis (S. 473—481) ist von einer Vollständigkeit, vor 
allem hinsichtlich neuerer chinesischer Arbeiten, die auf den mit so beschränkten Hilfs- 
mitteln arbeitenden deutschen Fachgenossen fast entmutigend wirken muß. Der gewaltige 
Vorsprung Amerikas auf dem Gebiet der Bibliotheken macht sich mehr und mehr fühl- 
bar. Eine Arbeit wie die von Wilbur hätte in Deutschland selbst vor dem Kriege wohl 
kaum geschrieben und veröffentlicht werden können. Man vermißt in der Bibliographie 
nur die genannte wichtige Arbeit von Erkes. 

Die Gegenüberstellung von Text und Übersetzung gestattet kritische Nachprüfung; 
die Übersetzungen sind sehr sorgfältig und genau”*. Ebenso sorgfältig ist die Arbeits- 
methode des Verfassers, der vorschnelle Verallgemeinerungen meidet, dafür aber in 
seinen Schlußfolgerungen unbedenkliches Vertrauen verdient. Die Summe seiner Er- 
gebnisse zeigt, wie sehr das chinesische Sklavensystem der Han-Zeit von der gleich- 
zeitigen Sklaverei Griechenlands und Roms abweicht. Gleich Erkes, der sich im wesent- 
lichen auf die Chou-Zeit (rd. 1000—256 v.Chr.) beschränkt hat, kommt auch Wilbur für 
die Zeit zu dem Ergebnis, daß die Versklavung von Kriegsgefangenen nur eine unter- 
geordnete Rolle gespielt hat. Das geht unter anderem daraus hervor, daß die größten 
Sklavenzahlen erst dann auftraten, als die Eroberungskriege im wesentlichen schon 


2 T. Pippon, Beitrag zum chinesischen Sklavensystem nebst einer Übersetzung des „Chung kuo 
nu pei chih tu“ (Das Sklavensystem Chinas) von Wang Shih Chieh. Eine juristisch-soziologische 
Darstellung (Tokyo 1936). [= Mitteilungen der deutschen Gesellschaft für Natur- und Völker- 
kunde Ostasiens, Bd. 29, Teil B.]. 

2a Vgl. freilich die Richtigstellung zu Wilbur S. 281 durch J. J. L. Duyvendak: A Scribal Error?, 
in: Orientalia Neerlandica, Leiden 1948, S. 451—455. 

8 E. Erkes, Ursprung und Bedeutung der Sklaverei in China, in: Artibus Asiae (1937) S. 294 
bis 308. 
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50 Jahre und mehr zurücklagen. Hauptgrund für die Staatssklaverei war vielmehr die 
Versklavung von Familienangehörigen hingerichteter Verbrecher bestimmter Kategorien 
im Wege der Kollektivhaftung; Privatsklaverei kam zustande durch Selbstverkauf, 
Schuldsklaverei, Verkauf von Frauen oder Kindern in Notzeiten (dies in China bis in 
jüngste Vergangenheit vorkommend), durch Aufnahme ausgesetzter Kinder und Ent- 
führung (was strafbar war, aber in Zeiten gelockerter Autorität der Behörden oft genug 
vorkam). Die Sklaven konnten verkauft oder verschenkt werden; die Zugehörigkeit zum 
Sklavenstand war erblich, doch war eine Freilassung jederzeit möglich. Besonders auf- 
schlußreich für den Gegensatz zur Sklaverei der Antike und der Amerikas bis 1860 ist 
die Betrachtung der Tätigkeiten, zu denen Sklaven herangezogen wurden. Wir finden 
Sklaven von Privatleuten in der Landwirtschaft, im Nahrungsgewerbe und in sonstigen 
Handwerken, gelegentlich im Bergbau, sehr oft als Leibwachen, Diener, Tänzer, Tänze- 
rinnen, Musiker und Artisten. Junge Sklavinnen wurden oft Beischläferinnen ihrer Her- 
ren. Manchmal treten Sklaven als Majordomus auf oder als Handelsagenten und Ge- 
schäftsführer des Herrn. Staatssklaven dienten als kleine Behördenangestellte, Boten, 
Schreiber, Handwerker, Wild- oder Viehhüter, gelegentlich als Schwerarbeiter staat- 
licher Monopolbetriebe (Bergwerke, Salinen). 

Diese Beschäftigungen zeigen, daß im China der Han-Zeit, wie auch fast durchgehend 
in späteren Zeiten, der Typ der Haus- und Familiensklaverei vorherrschte. Die Grenzen 
zu den „Klienten“ (k’o) waren fließend (eine genaue Parallele zu den ursprünglich 
unfreien ministeriales des frühen Mittelalters in Europa). Wir finden in China keine 
Sklavenarbeit auf Latifundien, keine Ansätze zur Sklavenarbeit in Großhandwerk oder 
Industrie. Vielmehr dienten die Privatsklaven fast ausschließlich dem Luxus und Prestige 
des Eigentümers, dessen Macht und Reichtum jedenfalls nicht auf Sklavenarbeit beruhte. 
Immer wieder haben eifrige Mahner im 1. Jahrhundert v. Chr. ihre Stimmen gegen 
„Sklavenluxus“ erhoben, entweder gegen den Besitz übermäßig vieler Sklaven oder 
gegen deren protziges Auftreten. Man wird behaupten können, daß die Lebenshaltung 
eines solchen Haussklaven meist wesentlich höher lag als die eines Kleinbauern oder 
Pächters. 

Da die Sklaven keine Rolle im Wirtschaftsgefüge Chinas spielten, kann man sie nicht 
als gesellschaftliche Klasse bezeichnen; zudem gab es keine Tätigkeit, die ihnen verboten 
war. Aus diesem Grunde kann auch von einer wirtschaftlichen Ausbeutung der Sklaven 
keine Rede sein; es zeigen sich auch keine Ansätze zu einem „Klassenbewußtsein“. 
Sklavenaufstände, wie den des Spartakus, hat es in China nicht gegeben, und niemals 
wird in den Quellen, die ja von der Oberschicht, der „gentry“, geschrieben waren, auch 
nur von der Gefahr oder Möglichkeit eines Sklavenaufstandes gesprochen. Man kann die 
chinesischen Sklaven eher als Mitglieder der patriarchalischen Großfamilie mit minderen 
Rechten bezeichnen. 

Aus dieser kurzen Kennzeichnung allein ergibt sich schon, daß die Sklaverei Chinas 
von der der Antike grundverschieden ist. Die Gründe für die geringe Rolle des 
Sklaventums im Produktionsgefüge des nachfeudalistischen China (Wilbur schätzt 
ihre Zahl etwa auf 1 v. H. der Gesamtbevölkerung) liegen vor allem in der Tatsache, daß 
es genug billige „freie“ Arbeitskräfte in dem schon damals stellenweise stark übervölker- 
ten Land gab. Für die gelegentlich erforderlichen Aufgaben im Interesse der Allgemein- 
heit, vor allem Deichbauten, genügte die kurzfristige Aushebung von Anwohnern zu 
behördlich geleitetem Zwangsarbeitsdienst. Hinzu kommen die dem Handelskapital auf- - 
erlegten Beschränkungen, die ein großhandwerkliches, auf Sklavenarbeit beruhendes 
Unternehmertum nicht recht aufkommen ließen. Vielmehr blieb in China bis zum Auf- 
kommen eines Industrieproletariats die eigentlich ausgebeutete Klasse das Kleinbauern- 
tum und die Pächter. „It might be said as a generalization that the wealth of the dynasıy 
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and state was based, both in revenue and labor, upon moderate exploitation of all the 
people rather than heavy exploitation of a minority“ (S. 248). 


> 


In eine der vielen Fremdherrschaftsepochen führt uns Wolfram Eberhard mit seiner 
Arbeit über das Toba-Reich in Nordchina. Die prototürkischen Toba (Tabgag) 
haben unter dem Dynastienamen Wei von 386 bis 550 n. Chr. das nördliche China be- 
herrscht. Die ökonomischen, gesellschaftlichen und politischen Folgen dieser Überlagerung 
einheimischer Ackerbauern durch hirtennomadische Eroberer werden von Eberhard ein- 
gehend untersucht, wobei er von dem Problem ausgeht, warum in China so oft die frem- 
den Herren „assimiliert“ worden sind. Man hatte für diese Erscheinung des öfteren eine 
spezifische „Assimilationskraft“ der chinesischen Kultur verantwortlich gemacht. Eber- 
hard hat dagegen schon 1944 % in einer seiner vielen Einzelstudien über die Toba darauf 
hingewiesen, daß es vorwiegend wirtschaftliche und soziale Gründe waren, die zum 
Aufsaugen der Eroberer durch die Eroberten geführt haben. Seine zusammenfassende 
Darstellung der Toba-Gesellschaft legt nun ein ausführliches Material über jene Zeit vor 
und begründet die schon früher vorgetragene These im einzelnen. 

Die Methode Eberhards verdient einen besonderen Hinweis. Er hat seiner Arbeit das 
Wei-shu, die offizielle Dynastiegeschichte des Toba-Reichs, zugrunde gelegt und das ge- 
samte Werk statistisch aufgearbeitet. Er bringt also nicht wie Wilbur wichtige Texte in 
Übersetzung, sondern wertet das gesamte Werk aus, und zwar in Form statistischer Ta- 
bellen. Auf Grund dieses sehr reichhaltigen Zahlenmaterials ist Eberhard dann imstande, 
allgemeine Schlußfolgerungen zu ziehen. Soweit der Berichterstatter zu sehen vermag, 
wird hiermit zum erstenmal in der europäischen Sinologie die statistische Methode in- 
haltlich auf einen mittelalterlichen historischen Text angewandt; frühere statistische 
Untersuchungen, wie die von Karlgren® oder Duyvendak®, hatten die stilistische bzw. 
grammatische Untersuchung der Texte als Ziel (Häufigkeit bestimmter Partikeln etc.) 
oder bezogen sich auf einen altchinesischen Text wie Kennedys wichtige Arbeit über 
Chuncin®, Das Resultat Eberhards ist überzeugend. Man muß wünschen, daß auch 
weitere Quellenkomplexe dem Historiker in dieser Form erschlossen werden — stets 
freilih unter Berücksichtigung möglicher Fehlerquellen. Eberhards Schlußfolgerungen 
sind im allgemeinen vorsichtig gezogen, und man darf ihnen deshalb Vertrauen schenken. 

Der Verfasser beginnt mit einer Untersuchung der Volkszugehörigkeit, der im Wei- 
shu genannten rund 7200 Personen (60 v. H. Chinesen, 20. v. H. Toba, 10 v. H. Türken 
und Mongolen, 10 v. H. sonstige, S. 9). Insgesamt war aber der Anteil der Toba an der 
Bevölkerung noch viel geringer. Besonders aufschlußreich ist ein Überblick über die 
Großfamilien (S. 25—77). Die politisch herrschende Schicht setzt sich aus rund hun- 
dert Familien zusammen, die, soweit sie Chinesen waren, größtenteils schon vor der 
Machtergreifung durch die Toba eine führende Rolle spielten. Angehörige von Toba- 
Familien finden wir überwiegend als Lehensträger, in hohen militärischen Funktionen und 
auf gewissen Posten bei Hofe, Chinesen dagegen vorwiegend in den einträglichen Provin- 
zialverwaltungen. Während in der Han-Zeit die Sklaven wirtschaftlich kein wichtiger 
Faktor waren, ist dies in der Toba-Zeit anders. Für die hirtennomadischen Toba waren 


4 W. Eberhard, China unter der Herrschaft von Fremden, in: Forschungen und Fortschritte 
20 (1944) S. 122—124. 

5 B. Karlgren, On the Authenticity and Nature of the Tso Chuan, in: Göteborgs Högskolas 
Ärsskrift 32 (1926) S. 1—89. 

6 J. J. L. Duyvendak, The Book of Lord Shang, London 1928, S.151—159 [= Probsthain’s 
Oriental Series, vol. 17]. 

6a George A. Kennedy, Data zur Deutung des Wesens des Tschun Tsin, in: Sinica Sonder- 


ausgabe 1934, S. 23—34. 
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neben den Herden die Sklaven (als Hirten) Grundlage ihrer wirtschaftlichen Kraft 
(S. 183). Mit dem Aufhören der Eroberungskriege nahm der Sklavenzufluß ab, ein Fak- 
tor, der sich ungünstig auf die Stellung der Toba auswirkte. Die allmähliche Verdrängung 
der Toba aus der Regierung und ihre ErsetZung durch Chinesen wird an Hand ausführ- 
licher Statistiken gezeigt — dies eine Folge des engeren Familienzusammenhalts der Chi- 
nesen, die stets ihre Verwandten in einflußreiche Stellungen vorschieben konnten, wäh- 
rend den Toba ein solcher Zusammenhalt weitgehend fehlte. er, 

Insgesamt ergibt sich für die Gesellschaft der Toba-Zeit folgendes Bild: Eine 
aus der feudalen Organisation der Toba herstammende Adelsschicht verbündet sich mit 
der im wesentlichen unverändert gebliebenen chinesischen Gentry. Beide zusammen, unter 
allmählicher Zurückdrängung der Toba, herrschen über eine chinesische Bauern-, Hand- 
werker- und Kaufmannsschicht; sie herrschen aber auch über die „Gemeinen“ unter den 
Toba, das heißt über die Nichtadeligen und über die vorwiegend aus Kriegsgefangenen 
bestehende Sklavenschicht (S. 241). Diese Zweiteilung der Gesellschaft spiegelt sich 
wider in der buddhistischen Kirche: auch hier steht eine offizielle „Staatskirche“ der 
Toba- und chinesischen Gentry gegen die vom Staat stets mißtrauisch betrachteten freien 
Mönche, die vor allem durch den messianistischen Maitreya-Buddhismus Anklang bei den 
Unterschichten fanden. Oft genug finden wir Mönche als Führer von Volkserhebungen 
(S. 240— 269). 

Manche in früheren Arbeiten über chinesische Geschichte vertretenen Ansichten werden 
durch Eberhards Material, mindestens für die Toba-Zeit, ins Reich der Fabel verwiesen, 
so die Auffassung vom demokratischen Charakter des chinesischen Prüfungssystems, das 
angeblich jedem, der die Prüfungen bestand, den Zugang zu den höchsten Ämtern er- 
öffnet habe. Es wird gezeigt (S. 137 ff.), wie in der Praxis so gut wie niemand aus dem 
Volk die Chance des sozialen Aufstiegs allein durch Leistung gehabt hat, ganz abgesehen 
davon, daß die zur Ablegung der Prüfungen erforderliche Bildung ein eifersüchtig ge- 
hütetes Monopol der Gentry war. Intelligenz und Beamtenschaft rekrutierten sich aus 
den alten politisch mächtigen Großfamilien. Auch die Geschichtschreiber stammten aus 
jenen Familien; es gibt gewisse Sippen, die 160 Jahre lang die Geschichtschreibung mono- 
polisiert haben. Dabei sind von 81 Historikern nur 5 Toba (S. 189). Demnach ist das 
Wei-shu. nicht nur tendenziös als Erzeugnis der chinesischen Gentry, sondern innerhalb 
dieser wiederum parteiisch zugunsten einer bestimmten Familiengruppe. | 

Wenn wir noch hinzufügen, daß außer den oben genannten Themen auch noch die 
Wirtschaft der Toba-Zeit (Staatsaußenhandel, Handwerk, Landwirtschaft, Viehzucht), 
die Familiensysteme der Toba und Chinesen, die kaiserlichen Heiraten, das Diplomaten- 
wesen, Steuern und Finanzen sowie die Namengebung behandelt werden, alles mit reichem 
Zahlenmaterial unterbaut, so wird man erkennen, einen wie bedeutenden Beitrag nicht 
nur zur Sozialgeschichte, sondern zur allgemeinen Geschichte Chinas jener Jahrhunderte 
der Verfasser geliefert hat. Seine angekündigte Arbeit über das Reich der Sha-t’o in Nord- 
china im 10. Jahrhundert wird eine weitere Epoche türkischer Herrschaft behandeln; 
ein Vergleich beider Epochen wird besonders lehrreich für die Erkenntnis der Entwick- 
lung der chinesischen und der nomadischen Gesellschaft sein. 


* 


Eine Periode der Fremdherrschaft behandelt auch der von Karl A. Wittfogel und Feng 
Chia-sheng herausgegebene Band über die Gesellschaft der Liao-Zeit (907—11325). 
Die nomadischen Kitan haben unter dem Dynastienamen Liao mehr als zweihundert 
Jahre lang dieMandschurei, Mongolei und Nordchina bis einschließlich Tientsin beherrscht. 
Ihr Stammesname lebt noch heute fort in der russischen Bezeichnung Kitai für China; 
im 13. Jahrhundert war Kitai (Cathay) der Name, unter dem Nordchina im Westen be- 
kannt war (Marco Polo), obgleich die Herrschaft der Kitan damals schon der Vergangen- 


310 


Neuere Arbeiten zur Soziologie Chinas 


heit angehörte. — Der Herausgeber des Werkes hat sich seit langer Zeit der Erforschung 
der chinesischen Gesellschaft gewidmet’. An der Columbia University in New York 
wirkend, hat er zusammen mit Feng das „Chinese History Project“ ins Leben gerufen, 
ein Unternehmen, das sich die Schaffung einer „History of Chinese Society“ zum Ziel 
gesetzt hat. Der erste fertiggestellte Band ist der vorliegende über die Liao-Zeit; als 
nächstes sollen die Han-Zeit und das Staatswesen der Dschurdschen in Nordchina (1125 
bis 1234) behandelt werden. Wittfogel hat zu diesem Unternehmen sich die Mitarbeit 
einer großen Zahl westlicher (meist amerikanischer) und chinesischer Gelehrter gesichert; 
der monumentale Band ist also das Ergebnis einer Gemeinschaftsarbeit. Nur 
durch Verteilung von bestimmten Forschungsaufträgen an die Mitarbeiter und ihre nach- 
trägliche Koordinierung war es möglich, einen Band von derartigem Umfang innerhalb 
weniger Jahre (während des zweiten Weltkrieges!) zu schaffen. Daß ein solches Unter- 
nehmen bedeutende Mittel erfordert, liegt auf der Hand. Ermöglicht wurde es durch die 
Großzügigkeit amerikanischer Stellen, wie der Rockefeller Foundation und des Institute 
of Pacific Relations. Druck und Ausstattung des Bandes machen es dem Berichterstatter 
schwer, nicht in Superlative zu verfallen. Aber auch dem Reichtum des Inhalts steht der 
Leser zunächst fast hilflos gegenüber. Trotzdem soll versucht werden, einen wenn auch 
nur kurzen Überblick zu geben. 

Der Schwerpunkt des Werkes liegt auf der Geschichte der Institutionen, doch werden 
auch alle anderen Aspekte des sozialen Lebens so eingehend behandelt, daß es nur wenige 
Fragen gibt, die es dem Historiker nicht beantworten könnte. Die Methode, der Wittfogel 
und seine Mitarbeiter folgen, ist der Wilburs ähnlich. Der Stoff ist in 15 Abschnitte 
nach Sachgebieten aufgeteilt, wobei in jedem Abschnitt eine Darstellung und Erörterung 
der Tatsachen von einer mehr oder weniger großen Zahl von Quellenübersetzungen ge- 
folgt wird. Die Übersetzungen sind durchweg sehr sorgfältig; besonderer Wert ist überall 
auf Einheitlichkeit und Eindeutigkeit der Terminologie gelegt. Man merkt dem Werk 
überhaupt die Mitarbeit von geschulten Soziologen an — wie denn ja auch für ein jedes 
Fachgebiet nichtsinologischer Art man die besten verfügbaren Fachleute herangezogen hat. 
Daß die Vielfalt der Mitarbeiter keine Atomisierung bewirkt hat (ihre Namen treten 
im Text nie in Erscheinung), sondern daß das Buch, abgesehen von einigen wenigen 
Wiederholungen, einen geschlossenen Eindruck macht, ist das Verdienst des Herausgebers, 
der gegenüber der verwirrenden Mannigfaltigkeit' des Einzelmaterials die leitenden 
Gesichtspunkte nicht aus dem Auge gelassen hat. Über die Methodik, die bei der Aus- 
wertung chinesischer Quellenwerke, insbesondere der Dynastiegeschichten, zweckmäßig 
zu befolgen ist, hat sich Wittfogel S. 26 ff. eingehend geäußert: Er hält sich an das Prinzip 
der „guided selection“, wie es ähnlich auch den chinesischen Enzyklopädien zugrunde 
gelegen hat, jedoch modifiziert nach Maßgabe der soziologischen Fragestellungen. _ 

Der erste Abschnitt (S. 41 ff.) gibt einen Überblick über die territoriale Eintei- 
lung desKitan-Reiches und die einzelnen Stämme, mit Angaben über Bevölkerungs- 
zahlen und wirtschaftliche Bedeutung der jeweiligen Distrikte. Kennzeichnend ist das 
Vorherrschen von Weidegebieten, zumal im Norden. Abschnitt 2 (S. 115ff.) ist der 
Viehzucht und Landwirtschaft gewidmet. Es wird gezeigt, wie sehr schon 
innerhalb des Nomadentums die wirtschaftliche Differenzierung in Groß- und Klein- 
besitzer vorgeschritten war; dem Großbesitz des Adels stand die Masse der Stam- 
mesangehörigen gegenüber, die nur einige wenige Stück Vieh ihr eigen nennen konnten. 
Neben der Jagd spielt der Fischfang eine nicht geringe Rolle. Aber auch Ackerbau diente 


7 Von seinen früheren Arbeiten seien hier genannt: Wirtschaft und Gesellschaft Chinas I (Leip- 
zig 1931) (mehr nicht erschienen); The Foundation and Stages of Chinese Economic History, in: 
Zeitschrift für Sozialforschung 4 (1935) S.26—60; Die Theorie der orientalischen Gesellschaft, 
ebd. 7 (1938) S. 90—122; The Society of Prehistoric China, ebd. 8 (1939) S. 138—186; New 
Light on Chinese Society (New York 1938). 
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den nomadisierenden Stämmen zur Ergänzung ihrer Nahrung. Handwerk und Indu- 
strie (S. 141ff.) lassen den Einfluß des Chinesentums erkennen; staatliche Rüstungs- 
werkstätten scheinen den entsprechenden chinesischen Institutionen nachgebildet zu sein, 
desgleichen die verschiedenen Staatsmonopolbetriebe, vor allem für Eisen und Salz. Pri- 
vates Unternehmertum erscheint vor allem in der Textilfabrikation. Im Abschnitt über 
Verkehrswesen ($.160ff.) ist von besonderem Interesse der Postdienst, den dann 
die Mongolen im 13. Jahrhundert so großzügig ausgebaut haben. Abschnitt 5 gibt eine 
Übersicht über den Handel, insbesondere die Handelspolitik der Kitan, die stark von 
machtpolitischen Erwägungen diktiert war. So war die Ausfuhr von Vieh, vor allem 
von Pferden durch staatliche Verbote eingeschränkt, um einen Abfluß der Quelle ihres 
Wohlstandes und ihrer militärischen Macht zu verhindern. Währung und Finanzen 
(Abschnitt 6, S. 181 ff.) zeigen im Gegensatz zu den Dschurdschen und Mongolen keinerlei 
inflationäre Tendenzen. Zwar läßt sich eine Zunahme der Geldwirtschaft erkennen, doch 
scheinen die Kitan nicht wie ihre Nachfolger zum Druck von Papiergeld Zuflucht ge- 
nommen zu haben. 

Sehr ausführlich werden die soziale Organisation, das Familiensystem, 
Sitten und Bräuche geschildert (S. 191.ff.). Zwei Kitan-Clane, die Yeh-löä und 
Hsiao, bildeten die herrschende Gruppe; die Yeh-lü stellten das Kaiserhaus; die Hsiao 
waren ihnen durch Heirat traditionell verbunden. Unter beiden lebte der Kleinadel und 
die Masse der „Gemeinen“, Nicht-Adligen. Eine ähnliche Gliederung weisen die alliierten 
und abhängigen Nomadenstämme auf, auch hier Reiche und Arme, Adlige und Nicht- 
Adlige, nur daß der Adel meist ohne politische Macht war. Vielschichtiger gegliedert 
war die chinesische Bevölkerung, unter ihnen viele ehemalige Kriegsgefangene in halber 
Leibeigenschaft. Die Sklaven waren vorwiegend aus Kriegsgefangenen rekrutiert. Zwar 
durften auch Chinesen Sklaven besitzen, aber ein Kitan durfte seine Sklaven nicht an 
Chinesen verkaufen — ein Analogon zum Verbot der Pferdeausfuhr. Das Verbot der 
Ehe zwischen Kitan und Chinesen hielt sich nicht lange. Mit der Zunahme der Mischehen 
stieg der chinesische Einfluß auf die herrschende Gruppe. Auch das ursprüngliche Familien- 
system der Kitan (matriarchalische Züge, freie Stellung der Frauen, Sororat und Levirat) 
wurde mehr und mehr durch das chinesische System der patriarchalischen Großfamilie 
zurückgedrängt. — Von besonderem Interesse ist der Absatz über die Kitan-Schrift, jenes 
der chinesischen Schrift künstlich nachgebildete, in zwei Formen überlieferte Schriftsystem, 
das bis heute den Entzifferungsversuchen getrotzt hat (S. 241—253). Kaum 100 Zeichen 
dieser Schrift sind bisher lesbar geworden. 

Abschnitt 9 (S. 291 ff.) handelt von den Tempeln und Klöstern. Ihre ursprüng- 
liche schamanistischeReligion haben die Kitan bald zugunsten des Buddhismus aufgegeben, 
den sie auch durch reiche Stiftungen so begünstigten, daß die Zahl der Mönche im Jahre 
1078 bereits über 360000 betrug und eine Beschränkung der Zahl der Geistlichen an- 
gezeigt schien. Nestorianisches Christentum und Manichäismus sind demgegenüber nur 
ganz vereinzelt aufgetreten. Abschnitt 10 (S. 310 ff.) behandelt das System der Steuern 
und Staatsfinanzen, Abschnitt 11 (S. 363 ff.) und 12 (S.375ff.) die eng damit zu- 
sammenhängenden Probleme des staatlichen Zwangsarbeitsdienstes und der staatlichen 
Hilfsmaßnahmen bei Katastrophen (Dürren, Überschwemmungen usw.), alles im wesent- 
lichen den chinesischen Institutionen nachgeformt. Sehr bemerkenswert ist Abschnitt 13 
„Rebellionen“ (S.398 ff.). Danach beruhte der größte Teil der Aufstände auf Suk- 
zessionsstreitigkeiten; auch haben gelegentlich abgelegene, schwer zu kontrollierende 
Stämme revoltiert (einer von ihnen, die Dschurdschen, hat denn auch schließlich das Ende 
des Kitan-Staates herbeigeführt). Dagegen scheinen Aufstände der Unterschicht (Bauern, 
Sklaven, nichtadlige Kitan) kaum vorgekommen zu sein. Abschnitt 14 (S. 428 ff.) be- 
handelt diestaatliche Organisation, die ein Neben- und Ineinander von Stammes- 
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verfassung und beamtenmäßiger Organisation aufwies®. Heer und Kriegführung 
bilden den Gegenstand von Abschnitt 15 ($.505ff.); die Gründe für die militärische 
Stärke und die Erfolge der Kitan werden ausführlich diskutiert. Schließlich bringt Ab- 
schnitt 16 (S. 571 ff.) eine Übersicht über die wichtigsten Ereignisse der Liao-Zeit 
in Tabellenform. Es folgen Anhänge mit Herrscherlisten und Herrscherdaten sowie eine 
sehr ausführliche Studie über das Reich Qarä-Khitäy (S. 619—674), das, von Yeh-lü 
Ta-shih um 1124 gegründet, bis in das 13. Jahrhundert in Ostturkestan geblüht hat, ein 
Ableger des Liao-Staates zwar, aber doch in manchem zivilisierter und „aufgeklärter“ 
(enlightened) als der ursprüngliche Kitan-Staat. — Insgesamt erscheint die Gesellschaft 
der Liao-Zeit als dualistisch. Nebeneinander bestehen chinesische und Kitan-Institutionen; 
die Kulturen von Kitan und China durchdringen einander nicht so sehr, als daß sie in 
einer Art Symbiose leben. 

Das Schrifttumsverzeichnis umfaßt 20 Seiten (675—695), der Analytische Index gar 50 
(702—752), dreispaltig gedruckt auf Großquart. Wie sehr das ganze Werk die historische 
Grundlagenforschung berücksichtigt und nicht nur nackte Materialsammlung ist, mag 
man daraus ersehen, daß auf Standardwerke wie Droysens „Historik“, Ernst Bernheims 
„Lehrbuch der historischen Methode“ und Rickerts „Grenzen naturwissenschaftlicher 
Begriffsbildung“, aber auch auf neuere Synthesen wie Toynbees „Study of History“ 
Bezug genommen worden ist (nicht dagegen auf Spengler). Dem europäischen Leser fällt 
auf, daß bei lateinischen (Rubruc, Carpini, Vegetius) und griechischen Texten (Xeno- 
phon) immer nur auf irgendeine englische Übersetzung verwiesen wird, nie auf den 
Urtext. Die Kenntnis der alten Sprachen scheint demnach nicht mehr vom Leser erwartet 
zu werden, eine Rücksichtnahme, die in einem gelehrten Werk seltsam anmutet, das sich 
nicht vor langen Fußnoten über abseitige chinesische Textstellen mit philologischem 
Dickicht scheut. Überhaupt tritt in der gesamten Arbeit das Streben nach philologischer 
Genauigkeit zutage. Jedenfalls ist es nicht übertrieben, zu sagen, daß bisher für keine 
geschichtliche Periode des mittelalterlichen China eine so umfassende, geradezu enzyklo- 
pädisch zu nennende Studie vorgelegen hat. Die „History of Chinese Society“ wird, das 
darf schon auf Grund des ersten Bandes gesagt werden, das autoritative Nachschlagewerk 
nicht nur für die Sozialgeschichte Chinas, sondern für die Geschichte Chinas überhaupt 
werden. 

> 


Zwei Gedanken sind es, die den Leser nach der Lektüre dieses großen Gemeinschafts- 
werkes bewegen werden. Zunächst: Ist das Zeitalter des enzyklopädisch gebildeten For- 
schers und Gelehrten vorbei, wird an seine Stelle die Arbeitsgemeinschaft treten? Sicher 
ist, daß kein einzeln arbeitender Sinologe in wenigen Jahren ein derart umfassendes 
Werk schreiben kann. Der Versuch, Ähnliches zu schaffen, ist angesichts der Vorteile 
des gemeinschaftlichen Arbeitens® zur Aussichtslosigkeit verurteilt. Überspitzt ausgedrückt: 


8 Die Organisation des Staatskanzleramtes (Shu-mi yüan, S. 440—450) schildert Fu Lo-huan 
abweichend von Wittfogel und Feng; vgl. Asia Major 1, 2 (1949) S. 274/275. Dr. Fu ist ein hervor- 
ragender Kenner der Geschichte der Liao-Zeit und hat neuerdings eine Reihe von Einzelstudien 
zur Liaozeit veröffentlicht, die nicht mehr von W. und F. in ihre Bibliographie aufgenommen wer- 
den konnten, so die eingehende Studie über die jahreszeitlichen Residenzen (na-po) der Herrscher 
in: Bulletin of the Institute of History and Philology der Academia Sinica, 10 (1948) $. 223 bis 
347, und die für die Textkritik besonders wichtige Abhandlung über Doppelschreibungen im 
Liao-shih, ebd. 16 (1948) S. 285—308. 

9 Vgl. auch hierzu den Hinweis in: Herbert Franke, Geld und Wirtschaft in China (Leipzig 
1949) S. 3 Anm. 1; ferner die Besprechung des Wittfogel-Feng’schen Buchs durh W. A. C. H. 
Dobson in: Oriental Art. 2 (1950) S. 165/166, der gleichfalls die Überlegenheit des „teamwork“ 
hervorhebt. Weitere inzwischen erschienene Besprechungen: Toung Pac 39 (1950), S. 347—355 
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philologische Quellenerschließung bis ins kleinste und großflächige Darstellung breiter 
Zeiträume sind für den Einzelarbeiter kaum noch vereinbar. Man wird behaupten, daß 
dies auch früher schon einander ausschließende Gegensätze waren — aber früher gab es 
auch keine mit dem Einzelgänger konkurrierende Gemeinschaftsarbeit von Gelehrten, 
die in wenigen, Jahren das zu schaffen vermochten, wofür ein Menschenleben kaum noch 
ausreicht. Bleibt nun dem Einzelnen nichts übrig, als sich zum Mitglied einer Arbeits- 
gemeinschaft zu machen? Und bedeutet nicht wiederum Kollektivarbeit Unpersönlichkeit, 
Farblosigkeit, nüchterne Stoffanhäufung, Verzicht auf stimulierende Hypothesen? So 
wenigstens fühlt sich der wissenschaftliche Individualist versucht zu fragen. Aber es ist 
ja ein Irrtum, zu glauben, das Sammeln historischer „Tatsachen“ sei eine objektive Tätig- 
keit, fern von subjektiven Anschauungen und Theorien. Auch eine noch so sachlich schei- 
nende Sammlung geschichtlicher oder gesellschaftlicher Fakten ist ja letzten Endes untrennbar 
verbunden mit einer bestimmten Konzeption seitens des Sammlers, und auch eine gemein- 
same Forschungsarbeit wird stets den Geist ihrer Leiter widerspiegeln; die „History of 
Chinese Society“ ist alles andere als „unpersönlich“. Dies muß gesagt werden, um das 
Unternehmen vor dem Vorwurf zu schützen, es sei nichts als eine trockene Stoffhäufung. 
Andererseits darf man seine Augen nicht vor der Tatsache verschließen, daß der Anschluß 
an eine wissenschaftliche Arbeitsgruppe vom Mitarbeiter die Anerkennung der leitenden 
Prinzipien fordert, wie sie den führenden Köpfen vorschweben. Die „Persönlichkeit“ der 
wissenschaftlichen Leistung wird also nur um eine Stufe nach. oben verschoben; der 
einzelne Fachgenosse als Mitglied der Arbeitsgruppe wird unter Umständen zugunsten 
der Konzeption des Herausgebers auf eigene geschichtsphilosophische Gesichtspunkte und 
Fragestellungen verzichten müssen. 

Solchen Überlegungen, die zur Resignation verleiten können, steht die Einsicht gegen- 
über, daß auch heute noch der einzelne Gelehrte auf dem Gebiet der historischen Forschung 
eine hochbedeutsame Zusammenschau zustande bringen kann — Wilbur und: Eberhard 
sind gültige Beweise dafür. Freilich bedeutet das selbständige Arbeiten entweder die 
Beschränkung auf ein weniger umfangreiches Thema (Wilbur) oder aber den Verzicht 
auf philologische Quellenbehandlung (Eberhard). Man wird demnach hoffen dürfen; 
daß auch in Zukunft beide Arbeitsmethoden so nebeneinander bestehen werden wie einzel- 
persönliche und gemeinschaftliche Forschung. Te 

Ferner: Eine jede Sozialgeschichte hat es, ihrer Natur nach, mit Gruppen, nicht mit 
Individuen zu tun. Völker, Stämme, Klassen, Stände und soziale Gruppen sind ihr 
Gegenstand. Das konkrete und individuelle Moment der Geschichte tritt nicht stark in 
Erscheinung; und doch bleibt es für jeden, der durch die geistige Schule des Historismus 
gegangen ist, ein Anliegen. Wie sehr wünscht man nicht, gerade nach Durcharbeitung der 
hier besprochenen Arbeiten, vom Menschen als bloßem Funktionselement der Gesellschaft 
nun auch zu den Persönlichkeiten vorzudringen und sie greifbar zu gestalten! Wenn etwa 
im Liao-shih berichtet wird (Wittfogel-Feng S. 422), wie im Jahre 1112 Aguda, der dem 
Liao-Reich wenig später den Todesstoß versetzen sollte, auf einem Bankett nach dem 
ersten Fischzug im Frühling sich weigerte, gleich den anderen Häuptlingen auf Befehl 
des Kitan-Herrschers zu tanzen, so schimmert hier, wenn auch undeutlich, jenes persön- 
liche Element durch, das auch zur Geschichte gehört. Oder auch dort, wenn man bei 
Eberhard liest (S. 121), daß Ju Hao durch seine Schönheit zu hohen Ehren am Toba-Hofe 
aufstieg. Freilich verbietet es die Eigenart der offiziellen Quellen, vor allem die Neigung 
zum Typisieren und zur T'opik, wohl meist, diesem individuellen Element der Geschichte 
nachzugehen, Andererseits aber kann das Individuelle wirklich zutreffend nur auf dem 
Hintergrund des Allgemeinen, also einer Sozialgeschichte, anschaulich und sinnvoll er- 
faßt werden. 


(P. Demieville); Harvard Journal of Asiatic-Studies 13 (1950), S. 216—237 (Yang Lien-sheng): 
Journal of the Royal Asiatic Society 1950, S. 194 (A. Waley). 
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Von 
GEORG STADTMÜLLER 


München 


Das lateinische Wort saeculum steht schon früh — wohl seit dem 2. Jahrhundert v. Chr. — 
unter dem Einfluß der Bedeutungsentwicklung des entsprechenden griechischen Wortes air. 
Dieses ist zwar seinem etymologischen Ursprunge nach unzweifelhaft griechisch (wurzel- 
verwandt mit lat. aevum, got. aiws, althdt. ewa, altind. ayuh), aber es hat schon in früh- 
hellenistischer Zeit sich unter dem Einfluß altorientalischer Lehren mit einem eigenartigen 
spekulativen Bedeutungsgehalt erfüllt. Danach geriet es — ebenso wie saeculum — 
unter den Einfluß der dem Hebräischen nachgeformten griechischen Bibelsprache. Von 
da ab verläuft die Bedeutungsentwicklung in merkwürdiger Parallelität zu saeculum. 


E 


Schon in vorhellenistischer Zeit ist aiov ein Begriff, der an der Grenze von Mythologie 
und Philosophie steht und in der werdenden philosophischen Sprache zur Erörterung des 
Zeitproblems gebraucht wird. So ist von Heraklit ein Fragment erhalten: alov rais or 
staltoov (fr. 52 Diels, I 88, 1). Als Personifikation der ewigen Zeit wird aiöv erwähnt bei 
Euripides („Herakliden“ v. 900), wo Aion als Sohn des Chronos bezeichnet wird. Diese 
genealogische Verknüpfung ist vielleicht, aber nicht sicher, orphischen Ursprunges. Der 
gewöhnliche griechische Sprachgebrauch versteht unter xoovos die Zeit an sich, unter ala 
die Lebenszeit, die einem Wesen zukommt. Anders ist der Sprachgebrauch in Platons 
»Timaios“. Dort bedeutet aicv die zeitlose, ideelle Ewigkeit, die keine Einteilung in 
Tage, Monate und Jahre kennt, dagegen bedeutet xodvos die zugleich mit der Welt ge- 
schaffene Zeit, die ein bewegtes Abbild der Ewigkeit darstellt (eix@» zırnröv wa alövog, 
Tim. 37 d). Dieser platonische Sprachgebrauch, der durchaus vereinzelt ist, erinnert be- 
reits an die — freilich erst später bezeugte — persische Unterscheidung von Ewigkeit und 
Weltdauer. Es liegt nahe, mit vielen Forschern einen altpersischen Einfluß anzunehmen. 
Aristoteles führt dann wieder zu der Anschauung zurück, daß der aidv die jedem ein- 
zelnen Ding zukommende relative Zeitdauer ist. Daher wird der alav mit dem yedvog 
änsıgos gleichgesetzt. 


% 


In hellenistischer Zeit wird dann Aion zum Mittelpunkt einer philosophischen Zeit- 
lehre, deren Wurzeln offensichtlich in die altiranische Religion zurückführen. 

Bereits die aus dem Awesta bekannte tiefsinnige Schöpfungslehre des altiranischen 
Religionsstifters Zarathustra (Zoroaster) kennt eine Unterscheidung zwischen zwei Arten 
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von Zeit: einer langen Zeitdauer, die eigener Bestimmung untersteht (zrvan a 
chvadhata) und einer „unbegrenzten Zeit“ (zrvan akarana). Die erstere ıst en 
Schöpfung und Untergang begrenzte Dauer der sichtbaren Welt, die zweite ist die Ewig- 


keit. Beide verhalten sich zueinander wie die endliche Zeit der sichtbaren geschichtlichen 


Welt zur unendlichen Ewigkeit Gottes. Nach dem Awesta geschah die Spruchoffenbarung 
des Himmelsgottes Ahuramazda in dem zrvan akarana. Wenn die Zeit dieser sichtbaren 


Welt nach 12000 Jahren zu Ende gehen wird, so wird der zrvuan akarana noch in un- 


endliche Ewigkeit weiterdauern. Diese scharfe Unterscheidung ist nur dort sinnvoll und 
möglich, wo an eine Welterschaffung aus dem Nichts geglaubt wird, sie ist eine geistige 


Leistung altpersischer Religionsphilosophie und kann weder aus indischen noch aus baby- | 


lonischen Einflüssen erklärt werden. 


Schon das religiöse Denken des Alten Iran sah sich der Antinomie gegenüber, wie der 


altiranische Dualismus mit dem Schöpfungsglauben Zoroasters zu vereinbaren sei. Diese 


Antinomie hat der sog. Zarvanismus der Sasanidenzeit durch eine Synthese zu versöhnen | 


gesucht. Nach dieser Lehre bildet der Zarvan akarana als Urgott ein höchstes Prinzip, 
dem auch die beiden feindlichen Götter Ahuramazda und Ahriman untergeordnet sind. 
Aus dieser Urgottheit, die sowohl Zeit als auch Raum umfaßt — das personifizierte Welt- 
all und die personifizierte Zeit, „Zeit, stofferfüllter Raum und göttliche Persönlichkeit 
zugleich —, sind alle Götter hervorgegangen. Damit war eine fremde Gottesvorstellung 
in die Glaubenslehre Zoroasters eingedrungen. Es bleibt zweifelhaft, ob dabei die indische 
Vorstellung von dem Allgott Prajapati eingewirkt hat oder ob in der Zarvan-Lehre ein 
den arischen Völkern gemeinsamer alter Glaube wieder zum Leben erwacht ist. In seiner 
weiteren Entwicklung sog der Zarvan-Glaübe die babylonischen Spekulationen über den 
Ablauf verschiedener Weltperioden auf. Die hellenistische Zeit setzte diesen persönlichen 
Welt- und Ewigkeitsgott mit dem griechischen aidvgleich. So wurde der aiöv zur großen 
Ewigkeitsgottheit des hellenistischen Orients, hinter der sich immer und überall der 
persische Zarvan verbirgt. 


Als hellenistischer Ewigkeits- und Schicksalsgott erlebte Aion einen Siegeszug durch 
die ganze griechisch-römische Mittelmeerwelt. Die Städte Syriens und Phöniziens ver- 
ehrten ihn — zunächst noch unter dem Namen Kronos — als göttlichen Bürgen für den 
ewigen Fortbestand ihres Gemeinwesens. Schon im 3. Jahrhundert v. Chr. erscheint er 
auch in der jungen Weltstadt Alexandria, wo er mit den älteren Schutzgöttern Serapis- 
Helios verschmilzt und so zum Schutzgott der „ewigen Stadt“ (aiawıos noAıc) wird. Von 
dort aus erfaßt dieser Kult bald das ganze Nil-Land, auf dessen alteinheimische Götter, 
vor allem auf Isis und Osiris, die Prädikate des neuen Ewigkeitsgottes übertragen werden. 

Bald wanderte der Aion von Alexandria aus weiter in die neue Welthauptstadt Rom, 
wo er mit dem altrömischen Janus, dem Gott des Anfanges, gleichgesetzt wurde. Auch 
der Gedanke der „ewigen Stadt“ wurde nun auf Rom übertragen, wo er an das Feuer 
der Vesta als Symbol der unendlichen Dauer der Stadt anknüpfen konnte. Dann fließen 
die hellenistischen Aion-Vorstellungen mit der altrömisch-etruskischen Säkularidee zu- 
sammen. So in Vergils IV. Ekloge. Aus dem venturum saeculum hören wir den aid 
Erceoxdusvos der orientalischen Apokalyptik heraus. 

Mitunter erscheinen auch aevum und aeternitas (seltener auch perennitas) als latei- 
nische Übersetzungen von aiov. So wird auf den Münzen der Kaiserzeit aicv gewöhnlich 
mit aeternitas wiedergegeben. Als Attribute erscheinen Sonne und Mond, Tierkreis und 
Phönix. Häufig sind die Ausdrücke „aeternitas augusta“, „aeternitas populi Romani“ 
und „aeternitas imperü“. Der Kaiser wird als aeternus (alövıos) bezeichnet. Zur Formel 
erstarrt, wurde dieses Prädikat aeternus dann auch von den christlichen Kaisern bei- 
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behalten, obwohl es in christlichen Ohren eigentlich einen blasphemischen Beiklang 
haben mußte. 

Später wanderte der iranische Ewigkeitsgott noch ein zweites Mal in die hellenistisch- 
römische Mittelmeerwelt ein, dieses Mal in der Gestalt des Mithras. In dem Mithras-Kult 
der römischen Kaiserzeit erscheint der alte Ewigkeits- und Schicksalsgott unter dem 
Namen Aion-Saeculum oder Kronos-Saturnus. Auch der löwenköpfige Gott der ewigen 
Zeit, der in den Mithras-Mysterien verehrt wird, scheint den Namen Aion geführt 
zu haben. 

Mithras wird gefeiert als Ursprung aller Dinge, als großer Himmelsgott und Erzeuger 
aller übrigen Gottheiten, als anfängliches Feuer, als Herr der Elemente. In den Heilig- 
tümern der zahlreichen Mithras-Gemeinden wird er vielfach mit solchen Symbolen dar- 
gestellt, gewöhnlich als ein Mann mit Löwenkopf und mit Flügeln, den Körper umwunden 
von einer Schlange. Eine im Vatikan befindliche, unter Kaiser Commodus (180—192) 
verfertigte Statue stellt Aion dar in der Gestalt eines geflügelten Menschen, mit schreck- 
haftem Löwengesicht, von einer Schlange umwunden, die ihren Kopf mitten auf das 
Löwenantlitz legt. Auf der Brust dieses Aion befindet sich ein Blitz, in der rechten Hand 
hält er einen Schlüssel, in der linken Hand eine Fackel und ein Zepter (oder einen Maß- 
stab). Zu seinen Füßen liegt rechts ein Hammer und eine Zange, links ein Heroldsstab 
(caduceus), ein Hahn und ein Pinienapfel. 


= 
“ 


In Alexandria ist auch das hellenistische Judentum mit dem Worte und mit der helle- 
nistischen Aion-Spekulation bekannt geworden. 

Der Sprachgebrauch des biblischen Griechischen lehnt sich an den hebräischen Sprach- 
gebrauch des Alten Testamentes an. Die Septuaginta gibt mit ala» verschiedene hebräische 
Wörter — vor allem *ölam und Cad — wieder. Das meistverwandte Wort °ölam bedeutet 
zunächst nur die verborgene ferne Zeit, die „uralte Zeit“, die in der fernen Vergangenheit 
oder Zukunft liegen kann. Erst in späterer Zeit (nachweisbar seit Deuterojesaja) nimmt 
eölam auch die Bedeutung „unendliche Zeit, Ewigkeit“ an (man wollte daher auch hier 
diese zwiefältige Bedeutung auf altorientalische — iranische oder babylonische — Einflüsse 
zurückführen). Gott ist „von Ewigkeit zu Ewigkeit“ (dnö tod al@vos Eus Tod alövo 
Ps. 89, 2). Um jene Zeit erscheint auch der bis dahin unbekannte Plural *ölaman. — Das 
Wort ad bezeichnet gewöhnlich die „Unbegrenzte Zukunft“. Als stärkster hebräischer 
Ausdruck für die unendliche Zukunft wird es vielfach mit (6) ai@v (t00) al@vog übersetzt. 
In den Ewigkeitsformeln der Septuaginta kommt auch der Pluralgebrauch vor, freilich 
seltener. An drei Stellen kommt auch bereits die Ausdrucksweise vor: eis tods aldvas tüv 
aiovov. 

Dieser Sprachgebrauch der Septuaginta wurde von dem Neuen Testament unverändert 
übernommen. Das NT steigerte freilich die schon in der Septuaginta erkennbare Neigung, 
einfache Formeln durch komplizierte zu ersetzen. 

Im Neuen Testament wird aidv zusammen mit einer Präposition in verschiedenen 
formelhaften Redewendungen zur Bezeichnung der unbegrenzten Vergangenheit oder 
Zukunft gebraucht: an’ alöwos, &x too al@vos, eis (tv) aiüva. Die Bedeutung schwankt 
dabei vielfach zwischen „Ewigkeit“ und „ferne, lange, ununterbrochene Zeit“. In ge- 
hobener Sprache wird der Plural gebraucht, um den Begriff der Ewigkeit stärker zum 
Ausdruck zu bringen: eic (nävrac) tods alövas, ned r@v aldwaov. Dieser Plural läßt 
erkennen, daß man an eine Vielzahl von alöves (= Zeiträume) glaubt, aus deren un- 
endlicher Reihe die Ewigkeit besteht. In diesem Sinne werden alöves und! yeveai von 
dem hl. Paulus als gleichbedeutend parallel nebeneinander gebraucht (Kol. 1, 26). Die zwi- 
schen „Zeit“ und „Ewigkeit“ schillernde Wortbedeutung von aidv wird offenkundig in 
dem Ausdruck yodvoı alcvıoı (Röm. 16, 25; 2 Tim. 1, 9; Tit. 1, 2). 
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Der Steigerung des Ewigkeitsbegriffes dient die genetivische Verdoppelung: eig ToV 
alöva 100 alövoc, eic todc alövas tüv alcvaw. Ähnliche Redewendungen sind: eis naoas 
Tüg yevedc tod alüvos t@v alovav (Eph. 3, 21), eis juegav ai@vos 2 Petr. 3, 18). 

Die volle Bedeutung „Ewigkeit“ gewinnt aiov stets in Verbindung mit Gott. Der 
schon in der LXX häufige Ausdruck ö aldvıog Bede findet sich ebenso häufig im Neuen 
Testament. So bedeutete auch der einmal vorkommende Ausdruck 6 ßaoıleös av 
aicvov (1 Tim. 1,17) zunächst nur „der ewige König“. Später haben die Gnostiker 
alle schillernden Wortbedeutungen von aidw in den Ausdruck Paouleis av aidvov 
hineinlesen wollen. Baoılcöc t&v aldva» wurde auch verstanden als König der Äonen, 
als der, welcher über die alöves gebietet. Dabei wurden die Aonen bald als Zeiträume, 
bald als Welträume, vielleicht sogar als persönliche Wesen aufgefaßt. 

Schließlich nahm aid» auch geradezu die räumliche Bedeutung „Welt“ an. So enthält 
das Neue Testament folgende Ausdrücke: ai ueoruvaı too aiövos (Mark.4,19;Matth. 13,22); 
6 yawhoag usoıuwä tätoo xdouov (1 Kor.7,33).Der hl. Paulusgebrauchtals gleichbedeutend: 
copla toö #dauov, oopla tod alävos ToVTov, oopla Too #öoonovrovrov (1 Kor.1,20;2,6;3,19). 
Das Weltende wird als ovvreisıa too aiövos bezeichnet, der Weltanfang als xaraßoAn xöouov. 
Diese Gleichsetzung von aicv und %6ouos stammt aus dem jüdischen Sprachgebrauch. 
Bereits im 4. Esra-Buch und bei Baruch ist die räumliche Bedeutung von ai@v fest- 
stehend. Dieser im Neuen Testament ganz allgemeine Sprachgebrauch greift dann auch 
auf den Plural über. So enthält der Hebräerbrief zwei solcher Stellen: dı’oö xal Enoinoev 
toös alöwas (1,2); xarnoriodaı Todög alövag onnarı Veoö (11,3). 


Die gnostische Aion-Spekulation gab dem Worte aiwv einen ganz neuen Inhalt. Bisher 
war der Aion als Gottheit in die griechisch-römische Mittelmeerwelt aufgenommen und 
zum Gegenstand kultischer Verehrung gemacht worden. Nunmehr bezeichnet das Wort 
aiov jene Zwischenwesen, die als Stufen des Seins den stufenweisen Übergang von der 
stofflichen Welt zum höchsten Gott bilden. In dem Halbdunkel der gnostischen Spekulation 
steigerte das Wort aiö» noch die schillernde Vielfalt der ihm bereits innewohnenden Be- 
deutung. Auch das paulinische Baoıleds T®v alavov „König der Ewigkeit“ (1 Tim. 1, 17) 
wurde nun in gnostischem Sinne umgedeutet in „König der Aion-Gottheiten“. 

Deutlicher als der Zeitbegriff tritt bei den gnostischen Schriftstellern im allgemeinen der 
Raumbegriff des Wortes „Aion“ hervor. Gewöhnlich werden die Aiones als Himmels- 
räume oder Planetensphären verstanden, durch die der Erlöser herabsteigt. Diese Him- 
melsräume werden zugleich als persönliche Gottheiten gedacht. 

‘Im 2. Jahrhundert n. Chr. drohte die gnostische Aion-Spekulation auch in die christ- 
liche Lehre einzubrechen. Selbst bei Origenes zeigt der Begriff äoyj; noch unverkennbar 
die Färbung der gnostischen Aiones. Die deyai sind — ähnlich wie die gnostischen aiöver — 
metaphysische Urprinzipien, „ontologisch notwendige Stufen der Entfaltung und Aus- 
gliederung des ‚Urseins‘ zum konkreten, vielfältigen Dasein“ (E. v. Ivänka). Der kos- 
mische Rahmen des origenischen Weltbildes ist gnostisch gefärbt. Diese und andere Ver- 
suche christlicher Gnostiker, Aion-Kult und Aion-Spekulation in die werdende Theologie 
der jungen Kirche einzuführen — selbst in Ewigkeitsformeln wie eis zodc alüvac Wr 
aidvav hat man die Aion-Gottheiten hineingedeutet —, sind in der großen innerkirch- 
lichen Auseinandersetzung des 2. und 3. Jahrhunderts zurückgewiesen worden. Nachdem 
dieser Versuch der gnostischen Spekulation, die christliche Glaubensüberlieferung in 
gnostischem Sinne umzuprägen, von der erstarkenden Kirche abgewehrt worden war, 
hatte die Aion-Spekulation in der kirchlichen Theologie keinen Platz mehr. Der kirch- 
liche Sprachgebrauch des Wortes aiov steht fortan im Zeichen des Neuen Testamentes. 
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;, Freilich.ist auch der patristische Sprachgebrauch von ai@v nicht eindeutig und nicht 
einheitlich. Nebeneinander stehen die Vorstellungen von vielen Äonen und die Vor- 
stellung von den zwei Äonen, deren Grenzscheide die Parusia Christi ist. 

Maximos Confessor (6. Jahrhundert) spricht häufig von alöves (£rreoyduevo al@vec, dAloı 
alöves u.ä.). Die Äonen finden ihr Ende durch die von Christus gegründete Heilsord- 
nung: eineg Ev auto nepvxev ı) Tov aldvav Anorsegdt wor ylveodaı xal ı ordoc töv KWOVUEOV 
(Migne, P.G. 90, col. 625 AB). 

Johannes von Damaskus (gest. 749), der in seinen Schriften die Gedankenarbeit der 
griechischen Patristik zusammenfaßte, gibt in seinem Hauptwerk „De fide orthodoxa“ 
(II, 1) ein besonderes Kapitel über Begriff und Bedeutung des Wortes aldv. Der wich- 
tigste Teil daraus sei hier im Wortlaut angeführt: 

Xen tolvvv ywooxew, Ötı To Tod al@vos Övoua moAdonuov Eorı ' suAsiora yao onualveı. Aldv 
yag Aeyeraı xal 1) Exdorov Tav ivdoodnww Con. Akyeraı nahm alov al 6 yıllav Erw yodvog. 
llalıw Atyeraı aicv Ölos 6 napav Plos ' xal alav ö uElAov 6 uera tiv dvdoraoıw drekedtntog. 
Atyeraı nalıv alov ob xodvos obde xodvov Tı weEoos, NAlov Pop xal Öpdumw ueroodusvor, 
Nyova di Nucoiv xal vurt@v ovviordusvov, dAAd TO ovunapertewöusvov tois didloıs, oldv tu 
xoovıxdv xlymua »al Öıdormua. "Oneg yag Tols Öno xodvov 6 xodvos, Todro Tois didloıs Eoriv 
aicv-(Migne, P.G. 94, col. 861). 

»„Man muß wissen, daß das Wort aiav wieldeutig ist; denn es bedeutet mehreres. 
Aicv wird nämlich auch das Leben jedes einzelnen Menschen genannt. Weiterhin heißt aicv 
auch der Zeitraum von 1000 Jahren. Ferner heißt aicvdas ganze gegenwärtige Leben und 
der zukünftige aiövder unendliche nach der Auferstehung. Ferner wird als aicv bezeichnet: 
weder die Zeit noch ein Teil der Zeit, der durch Bewegung und Lauf der Sonne bemessen 
wird, nämlich aus Tagen und Nächten besteht, sondern jenes, was sich wie eine zeitliche 
Bewegung und ein zeitlicher Abstand zugleich mit dem Ewigen ausdehnt. Denn was für 
die zeitlichen Dinge die Zeit (xoovoc) ist, das ist für die ewigen Dinge der aicıv .“ 

Dann führt Johannes von Damaskus weiterhin aus, daß sich die Geschichte der sicht- 
baren Welt von der Erschaffung bis zum Jüngsten Gericht in sieben aiöves gliedere. Der 
„zukünftige Aion“ (aiov 6 uEAAow) gilt dann als achter Aion. Wie alle Dinge, so ist auch 
der Aion von Gott geschaffen worden, d. h., so betont Johannes von Damaskus — in un- 
verkennbarer Zurückweisung gnostischer Aion-Spekulation —, von dem dreipersönlichen 
Gott des christlichen Dogmas. — Schließlich geht der Theologe noch auf die Ausdrucks- 
weise alöves aldvwv (saecula saeculorum) ein: 

Atyovraı de xal alüves alıvav, zadörtı al oil Tod magövros »douov Erta alöves noAloüs 
alövas, hyovv Ewas vdoortwv rregieyovon, xal 6 alwv Ö eis navrwv TOv alevwv Eoti NEQLEXTINÖG 
xal alov aläwog Akyeraı 6 viv xal 6 uellov . . . Ildvrav odv r@v aiwov els nomıng Eorw 
6 Oeoc 6 xal ra odunarra Önuivoyroas 6 Öndoyaw od av aidwav (ebd., col. 864). 

„Man spricht aber auch von alüves aldvov, so wie auch die sieben alöves der gegenwär- 
tigen Welt viele aiüves, nämlich Menschenleben, umfassen. Der eine Aion umfaßt alle 
Aionen und wird aicw alövos genannt, der jetzige und der zukünftige... Der einzige 
Schöpfer aller Äonen ist Gott, der auch alle Dinge geschaffen hat, der schon vor den 
Äonen war.“ 

Das Eigenschaftswort aidwıos bedeutet bei Johannes von Damaskus „ewig“ (häufige 
Ausdrücke: alovıos Yede, aldvıos Ewn). 

% 


Daneben hat aiciv in der gesamten patristischen und byzantinischen Sprache die Be- 
deutung „Welt“ (= xdauoc). So heißt es bei Johannes Moschos (6. Jahrhundert) über einen 
heiligmäßigen Asketen: un »tnoduevös tl note To alävos Toötov, schw orıyaglov reıylvov 
xal oaylov xal ueyalslov zal xavalov EvAlvov (Leimonarion 51). 
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Unter dem Einfluß des humanistischen Bedeutungswandels von lat. saeculum hat dann 
aicv in neugriechischer Zeit ebenfalls die Bedeutung „Jahrhundert“ angenommen. Ver- 
mutlich hat sich dieser Bedeutungswandel im 17.—18. Jahrhundert vollzogen — wahr- 
scheinlich auf dem Wege über das venezianische Überseereich —, vielleicht aber auch erst 
im 19. Jahrhundert. 


* 


Schrifttum: Neben den Wörterbüchern von Stephanus, Passow, Preissigke, Lidell- 
Scott, Ducange, Sophocles und Boisacque sowie dem Registerband zur Ausgabe des 
Clemens Alexandrinus, hrsg. von O. Stählin, und den Artikeln „Aion“ bei Pauly- 
Wissowa-Kroll, Realencyclopädie der classischen Altertums-Wissenschaft und W. AH. 
Roscher, Ausführliches Lexikon der griechischen und römischen Mythologie, vgl. vor allem 
Hermann Sasse, alav, aldvıos, in: T’heologisches Wörterbuch zum Neuen Testament I 
(Stuttgart 1933) S. 197—209 (s. v.); Ders., Aion, in: Reallexikon für Antike und 
Christentum, Sp. 193—204. — C. Lackeit, Aion, Zeit und Ewigkeit in Sprache und Re- 
ligion der Griechen. 1. Sprache (Diss. Königsberg 1916). — O. Gruppe, GriechischeMytho- 
logie und Religionsgeschichte II (München 1906) S. 1063—1065. — O. Weinreich, Aion in 
Eleusis, in: Archiv für Religionswissenschaft 19 (1916—1919) S. 174—190. — H. Junker, 
Über iranische Quellen der hellenistischen Aionvorstellung, in: Vorträge der Bibliothek 
Warburg 1921/22 (1923) S. 125—178. — L. Troje, Die Geburt des Aion, in: Archiv für 
Religionswissenschaft 22 (1923—1924) S.837—116. — H.L.Strack u. P. Billerbeck, Kom- 
mentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch IV (München 1928) S.799—976: 
„Diese Welt, die Tage des Messias und die zukünftige Welt.“ — F. Saxl, Mithras (Berlin 
1931). — R. Löwe, Kosmos und Aion (Gütersloh 1935). — K. Prümm, Christentum als 
Neuheitserlebnis. Durchblick durch die christlich-antike Begegnung (Freiburg i. Br. 1939) 
S. 73—89. — H. Siegert, Griechisches in der Kirchensprache (Heidelberg 1950). — 
Über die „Aeternitas Augusta“ vgl. P. L. Strack, Untersuchungen zur römischen Reichs- 
prägung des zweiten Jahrhunderts I (Stuttgart 1931) S. 186—188; III (Stuttgart 1937) 
S. 100—108. — Ferner konnte ich das im Byzantinischen Institut Scheyern aufbewahrte 
handschriftliche Glossar (bearbeitet von Prof. Dr. Franz Dölger) zu den Werken des Jo- 
hannes von Damaskus benutzen. 
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